SApieur L\ 

Oixpuio oe Up^callxO »e fllosoffa. 


EDITORIAL 

Octavio N. Derisi: Ser y entender . 163 

ARTICULOS 

J. E. Bolzan: Filosofia del indeterminismo cuantico . 169 

Jose M. de Estrada: Arte y metafisica . 177 

NOTAS Y COMENTARIOS 

Guido Soaje Ramos: Boletin de Filosofia moral .-. 195 

Carlos B. Bazan: A treinta ahos del debate de Juvisy sobre 

la filosofia cristiana . 211 

BIBLIOGRAFIA 


Emile Simard: Comunisme et science (J. E. Bolzan), p. 221; A. J. Boehraad-H. 
Tristam: The argument from conscience to the existence of God according to /. 
H. Newman (Jorge Hourton), p. 222; Sancti Thomae Aq.: Tractatus de substan - 
tiis separatis (J. E. Bolzan), p. 224; John H. Peters: Metaphysics (O. Argerami), 
p. 224; P. B. Grenet: Les 24 Theses thomistes (J. A. Casaubon), p. 226; Fran¬ 
cisco Morandini: Critica (O. N. Derisi), p. 227; W. K. C. Gutnrie: A history 
of greek philosophy, vol. I (J. E. Bolzan), p. 229) ; Alain Guy: Ortega y Gassea, 
critique d’Aristote. Fray Luis de Leon (Alberto Caturelli), p. 230) ; D. F. Pocock: 
Social anthropology (G. Soaje Ramos), p. 231; Cornelio Fabbro: S . Tommaso 
e il pensiero moderno (O. N. Derisi), p. 232; A. J. Bahm: Types of intuition (G. 
Soaje Ramos), p. 233; A. Basave Fernandez del Valle: Teoria de la defocra - 
cia (F. Arias Pelerano), p. 233; J. A. Collado: Kierkegaard y Unamuno (Sor 
Maria Candida), p. 235; P. Ares Somoza: Marxismo ortodoxo (J. A. Casau- 
bon), p. 236; Concettina Gennaro: Fridugiso di Tours e il “De substantia nihili 
et tenebrarum” (O. Argerami), p. 238. 

CRONICA 


Ano XIX 


1964 


ISP 73 


(Julio - Setiembre) 








Direc tores 


OCTAVIO N. DERISI - GUILLERMO P. 


Secretario de Redaction 
J. E. BOLZAN 


Comite de Redaction 

MANUEL GONZALO CASAS (Tucumdn) 
ALBERTO CATURELLI (Cordoba) 
ALBERTO J. MORENO (Buenos Aires) 
GUSTAVO E. PONFERRADA (La Plata) 
ABELARDO F. ROSSI (Buenos Aires) 


BLANCO 



SER Y ENTENDER 


ESGISION Y REENCUENTRO DE LA UNIDAD ORIGINARIA 
DEL SER Y EL ENTENDER 


L En t&dos los seres contingentes que nos rodean podemos senalar su esencia 
y su existencia: aquello que lo constituye o por lo cual es tal ser o modo de existir, 
y aquello por lo que realmente es. 

Pero si bien lo analizamos, tanto la esencia como la existencia son por partici¬ 
pation de la Existencia o Perfeccion imparticipada: son por la pur a Existencia de 
Dios. 

En efecto, la esencia, como modo o medida determinada de existir, no se cons¬ 
tituye sino por una esencial relacion a la Existencia. Sin la realidad de la Exis¬ 
tencia carece de todo sentido y su posible realidad de pura esencia se diluye, De 
aqui que el orden esencial, como real que es —es evidentemente mas que la nada , 
aunque no exista, pues es capaz de existir — implique la Existencia real , la Exis¬ 
tencia en si o divina, y no se constituya sino por participacion de la misma. Ahon- 
dando aun mas, vemos que la divina Inteligencia, al comprehender exhaustivamente 
su divina Esencia o Existencia —con la que se identifica — no puede dejar de ver los 
infinitos modos finitos de participabilidad de la misma, es decir, no puede dejar 
de contemplar y constituir los posibles modos de existir fuera de ella: las esencias. 
Tal contemplacion pertenece a la Perfeccion de Dios y es, por eso, necesaria como 
la misma contemplacion de la Divina Esencia. Las esencias son constituidas, pues, 
de un modo necesario por la divina Inteligencia. Pero esta Inteligencia no ve m 
constituye las esencias sino en el modelo de infinita Perfeccion participable que es 
su Existencia, es decir, por via de participation o causalidad ejemplar necesaria 
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de la divina Existencia. De aqui que las esencias, en cuanto tales, son necesarias 
como la Existencia e Inteligencia divinas. 

2. Tampoco las existencias de tales esencias participadas se ex plica sino pot 
participacion de la divina Existencia. Pero, a diferencia de las esencias, 
tales existencias son contingentes, pueden existir o no. El hecho de que lleguen, 
dejen o cambien de existir, es un argumento decisivo de su contingencia; porque, 
de ser necesarias, no podrian dejar de existir y existirxan siempre del mismo modo. 
Tal contingencia o indiferencia ontologica para existir o no implica, en su raiz, 
la distincion real de esencia y existencia en el ser participado; porque, de identify 
carse ambas, existirian necesariamente. El que tales esencias existan implica, pues, 
el que hay an sido determinadas a la existencia por otro ser existente y, en ultima 
instancia, por el Ser que es la Existencia imparticipada, Existencia pura y divina, 
fundamento y razdn necesarios de toda existencia contingent ^. 

La ultima razdn de la contingencia de la existencia de los seres participados 
fi?iitos reside, pues, en su composicion real de esencia y existencia y en el modo 
libre de su participacion o dependencia de la Causalidad divina. Dios no puede 
dejar de constituir las esencias ; pero puede conjerir o no, libremente, existencia 
a tales esencias. No necesita El de tales existencias participadas para Existir, pues 
es la misma Existencia. Si con fie re la existencia a determinadas esencias es por 
libre determinacion o causalidad eficiente libre de su Divina Voluntad; cuyo Fin 
no puede ser otro que hacer participes de su Ser o Bien a otros seres. 

3. Todo ser participado o creado —necesariamente finito, pues un ser Infi- 
nito es necesariamente imparticipado — se funda, pues, en todo lo que es en la 
Existencia imparticipada, de la cual participa y es constituido en su esencia por via 
de causalidad ejemplar necesaria, y en su existencia por via de causalidad efi¬ 
ciente libre*. o contingente. 

En el principio primero de todo ser, por consiguiente, es la Existencia o Per¬ 
feccion pura . Esta Existencia pura es esencialmente infinita y, por eso, contiene 
toda perfeccion: es la Omniperfeccion. Toda esencia y existencia finita estan, pues, 
identificadas con esta divina Existencia, de la que emana o participa por via de 
causalidad extrinseca: ejemplar o eficiente. Pero el ser finito en su esencia y 
existencia no puede estar identificado con la Existencia o Perfeccion, sino solo 
de una manera eminente: la diuina Existencia contiene y esta identificada con 
todo lo que de perfeccion hay en el ser finito —en su esencia y existencia — sin 
su esencial 'finitud o, en otros terminos, los seres finitos no estan identificados 
en su formalidad propia finita con el Ser o Existencia infinita —tal como lo 
afirma el Monismo panteista — sino unicamente en su ser despojado de su for - 
malidad finita, en cuanto la Existencia o Perfeccion pura incluye, como tal, toda 
perfeccion en grado simple e infinito, sin multiplicidad ni diversidad finita. 

4. Por la misma razdn, por su concepto mismo, la Existencia o Perfeccion 
imparticipada es ado puro y, por eso mismo, infinito, sin potencia o capacidad 
de llegar a ser: esta totalmente en Ado. Ahora bien, el conocimiento o poder de 
aprehension intencional u objetiva, de un ser, y la cognocibilidad o verdad o 
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poder ser aprehendido intencionalmente o como objeto, de un ser, se constituyen 
por su alejamiento de la materia —por su inmaterialidad— y, mas todavia, por 
su alejamiento de toda potencia —por su acto—. El conocimiento es acto, que 
no sdlo existe sino que da existencia en su seno a otro ser en cuanto otro u objeto. 
De ahi que se constituya por el acto o perfection de su ser, y en grado tanto mas 
perfecto cuanto tal acto esta mas alejado de la materia y aun de toda potencia, 
es decir, cuanto mas acto es. 

De aqui que una Existencia o Acto puro —sin materia que limite la forma 
o acto esencial, y sin esencia que limite el acto de existencia— este a la vez en 
Acto de Entender y en Acto de Ser entendido o de Verdad aprehendida, es decir, 
que sea Inteleccion o Entender del propio Entender o Ser. La Existencia en Acto 
es Entender en Acto. En el Acto o Existencia pur a, Ser y Entender se identifican. 

Y como este Ser o Existencia infimta se identifica de un modo eminfente 
o sin su esencial imperfeccion, con todo ser finito, con toda esencia y existencia 
participadas, el Entender o Inteleccion divina se ide?itifica tambien de un modo 
eminente o sin su esencial formalidad finita o imperfeccion con el ser o verdad 
del ser creado en su esencia o existencia. 

En la Existencia divina todo Ser — el infinito Ser — esta, pues, identificado 
con el infinito Entender. 

5. Es la finitud y esencial imperfeccion del ser participado la que escinde 
esta unidad de identidad del Ser y Entender divino. 

El Ser y Entender imparticipados solo pueden ser participados por seres 
finitos, ya que el Ser infinito es esencialmente Existencia o Acto puro y, como 
tal, imparticipado. 

Ya dijimos como esta participation real del ser finito a partir del ser im- 
participado'—que en el Acto puro es Entender — (desciende por dos senderos: el 
de la causalidad ejemplar necesaria para las esencias, y el de la causalidad eficien - 
te libre para las existencias. 

Tal limitation del ser participado se realiza mediante la intervention de la 
potencia o sujeto real, que recibe y coarta el acto. Tal potencia esencial a todo 
ser participado, en los seres corporales es la materia, que limita el acto de la 
esencia que es la forma; esencia, que a su vez, en todo ser participado, —material 
o espiritual — actua siempre como potencia, que coarta el acto de la existencia. 

Este acto de la existencia — que como dice Santo Tomas, ec es el acto de 
todos los actos”, el acto por el cual el acto de la forma puede ejercer su actua¬ 
tion dentro de la esencia — queda, pues, doblemente Umitado: por la esencia, 
que esencial y necesariamente interviene en todo ser participado, aun en los 
seres puramente espirituales, y en los seres corporeos ademas por la materia, que 
limita el acto esencial de la forma. 

6. Por esta finitud, introducida por la potencia, comienza la separation entre 
el ser y entender. 

En los seres espirituales el acto esencial o forma pura sin materia, >aun esta 
en posesion de su entidad inmaterial o es intelectivamente comprehensiva de si, 
bien que, al no estar identificado con el Acto puro de existir, por eso mismo, 
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no puede estar identificado con el Acto mismo de entender: son esencias capaces 
de entenderse o tener consciencia de si, inteligibles e inteligentes a la vez, pero 
solo en acto primero; las cuales para identificar la inteligibilidad e inteligencia 
necesitan de un nuevo acto, distinto del acto esencial. El ser y entender, identi - 
ficados en el acto primero o potencial, en el alma o acto formal, sin embargo, 
por la distincion de esencia y existencia no estan identificados en cuanto for - 
malmente tales, necesitan de un nuevo acto que los retina en una existencia 
inmaterial, necesitan que la verdad o inteligibilidad de la forma o acto esencial 
espiritual, distinto del acto de existir y, por eso, en potencia para ser entendido, 
sea conducido a su inteligibilidad en acto; y que, reciprocamente, la capacidad 
de entender de la misma forma espiritual, distinta de la existencia y por eso en 
potencia para entender, sea conducida al acto mismo de entender o inteleccion, 
a un nuevo acto de existir, al acto de entender, en cuya imnaterialidad en acto 
ser y entender del ser o forma espiritual se reencuentren identificados. 

En los seres corporales, la forma o el acto esencial esta sumergido en la 
materia, y, por eso, no hay ya acto enteramente inmaterial en que se de-vele el 
acto de entender. Son seres no solo no identificados con su acto de entender ni 
con su acto de inteligibilidad o verdad, sino ademas enteramente incapaces de 
alcanzar el acto de entender, por que son seres carentes de acto inmaterial Sin 
embargo, tales seres corporeos poseen una forma o acto esencial —como tal in - 
teligible o capaz de ser entendido — bien ■que { sumergido enteramente en la 
potencia ininteligible de la materia. Tal forma puede ser liberada o abstraida de 
su potencia material y ser llevada asi a su acto inmaterial, mediante la interven- 
cion de un acto enteramente inmaterial de otro ser espiritual o exento de materia. 
La forma del ser material, en si misma inmaterial como acto esencial, es por 
identica razon, inteligible- en potencia y capaz, por ende, de ser llevada de este 
modo hasta el acto de inteligibilidad por el acto y en el acto deHnteleccion de 
un ser enteramente inmaterial o espiritual. 

El ser y entender no solo estan separados en el ser material, como el ser y 
entender del ser espiritual finito, unicamente por estar en potencia para su reen- 
cuentro en un nuevo acto de entender'deVmismo ser espiritual, en cuya forma o 
acto esencial ya estan identificados de un modo potencial o en acto primero; sino 
que, al carecer de entera inmaterialidad o espiritualidad, lo imposibilita de toda 
potencia o capacidad para llegar a entender su propio acto de ser. Solo puede 
alcanzar el acto de inteligibilidad o de ser entendido de su acto esencial o forma 
por la abstraction de la materia concreta individual, que la sumerge enteramente 
en la potencia y consiguiente ininteligibilidad, gracias a un ser enteramente in¬ 
material o espiritual, distinto del suyo, el cual, al despojarlo de tales notas 
materiales y colocarlo en estado de 'inmaterialidad, en este acto espiritual ajeno 
al propio, lo de-vela por eso mismo, en su acto de inteligibilidad y lo aprehende 
e identifica consigo inmaterial o intencionalmente en 'el acto de entender. 

Con la participation finita, el ser de las cosas materiales ha perdido y se ha 
se par ado del entender, que originaria o 4 causalmente poseia en el Ser infinito e 
imparticipado. Pero precisamente porque en su Causa imparticipada, ese Ser 
estaba identificado con el Entender, al separarse aquel de este por la causalidad 
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o participacion, que lo limita y sumerge en la potencia de la materia, sigue con- 
servanda siempre -—identificada con su forma o acto esencial, y en la exacta 
medida de esta identificacion — la inteligibilidad o capacidad de ser entendido, 
que causalmente posee en el Acto de Ser y Entender primeros. 

Por esta inteligibilidad cori la que esta esencialmente impregnado e identic 
ficado —desde su origen o Causa imparticipada— el ser material esta esencial¬ 
mente ordenado y hecho justamente para la inteligencia , que la des-cubre en su 
ser. Todo su ser esta esencialmente abierto y como a la espera y reclamando el 
advenimiento del acto que lo reintegre de algun modo a aquella identidad pri- 
mera con el entender. 

Del mismo modo el entender del ser espiritual finito, que en su Causa im¬ 
participada esta identificado con el Ser infinito, con el Todo-Ser, esta tambien 
esencialmente ordenado o relacionado con el ser en su ambito infinito, que el 
no es ni posee a causa de su finitud', para poder restablecer, de algu?ia manera, 
aquella identidad originaria de Ser y Entender. Porque en su origen o Causa pri- 
mera e imparticipada Ser y Entender estan real e inmaterialmente unidos o, 
mejor todavia, identificados en Acto puro en su ambito infinito, por eso, aun 
cuando la finitud —la potencia que limita al acto — los ha separado en el ser 
material —la materia que limita y sumerge al acto de la forma en la potencia — 
y aun en el ser espiritual finito —la esencia que limita a la existencia — el ser 
y entender siguen estando hechos t y esencialmente ordenados el uno para el otro 
para su reencuentro: el ser identificado con su inteligibilidad o verdad —en po¬ 
tencia en el ser material, y en acto esencial en } el ser espiritual — en busca del 
entender; y a su vez el entender en busca de la verdad o ser . 

Ahora bien, ,solo el acto perfectamente inmaterial o espiritual es capaz de 
dar existencia a un ser distinto del suyo, o sea, es capaz de llevar al acto ■—a 
su acto — la inteligibilidad o verdad del ser en potencia, reencontrarse con ella 
en identidad intencional o congnoscitiva en el seno de su acto. El Ser y Enten¬ 
der, enteramente coincidentes y realmente identificados en su ambito infinito 
en el Acto puro o imparticipado en la realidad finita\, que realmente los escindc 
y separa, pueden lograr su reencuentro, no ya en una identidad real —que de- 
formaria su propia dualidad real , proveniente de su finitud, sujeto inteligente y 
objeto entendido — sino solo intencional en la riqueza del acto espiritual del 
entender, en cuya unidad abarca y confiere existencia inmaterial al ser real¬ 
mente distinto del propio y en cuanto distinto u ob-iectum. 

La multiplicidad casi infinita de los seres finitos materiales, —lograda por 
la potencia, que al limitarlos, los hace posibles — los separa del entender; pero 
a su vez esta multiplicidad y separacion es superada por la unidad, qu^e vincula 
a los seres entre si y con el entender, en ese ser singular que es el hombre; quien, 
a mas de su ser material, es un ser espiritual, capaz de alcanzar la cumbre 
inmaterial del acto mismo de entender, el cual, precisamente por su inmateria- 
lidad perfecta, es capaz de dar cabida en su seno a todos los seres materiales y 
espirituales, sin excepcion del mismo Ser divino, y de este modo lograr en su 
unidad el reencuentro y la identidad —ya no real, sino mcramente intencional — 
de ser y entender. 
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La espiritualidad del acto de entender del hombre rehace asi — siqui e ra im- 
perfectamente y por via de unidad intentional, que no supera la multiplicidad real 
la unidad originaria de ser y entender —separados en la realidad participada, 
finita y multiple y por la potencia— y que solo en el Acto puro —exento no solo 
de toda materia sino aun de toda potencia limitante y de toda esencia distinta de 
la existencia — conservan su originaria unidad, que es en El perfecta identidad, 
y de la cual es reflejo y participation finita aquella unidad intentional del 
acto de entender humano. 


OCTAVIO NICOLAS DERISI 
Universidad Catolica Argentina 
Santa Maria de los Buenos Aires 




FILOSOFIA DEL INDETERMINISMO CUANTICO * 


“Su vida era tan complicada que sdlo un hombre profundo 
hubiera comprendido que era un hombre sencillo". 

(J. Steinbeck, The moon is down ). 


Nos proponemos en este trabajo volver una vez mas sobre algunos aspectos del 
indeterminismo cuantico pern, y sobre todo, intentaremos fundamental ontolo- 
gicamente, senalando como la fisica, no obstante extralimitarse a las veces en sus 
conclusiones, tiene mas razon de la que cree al sostener un indeterminismo esen- 
cial en los fenomenos cuanticos. 

Porque, efectivamente, no puede dejar de llamar la atencion al filosofo la 
insistencia exitosa del fisico cuando, pisando firmemente en el terreno de la fisica 
cuantica, es capaz de ir descubriendo, y mas aun, prediciendo un cumulo de 
hechos que han transformado y van edificando no solo el vasto dominio de la 
fisica atomica y nuclear sino que ; a traves de ellas, llegan hasta la biologia. 

Ahora bien 3 dentro de esta magnifica fisica cuantica, juega un papel pre- 
ponderante el denominado “Principio de incertidumbre”, y segun el cual la 
misma ciencia pone un limite a sus pretensiones mensurantes —y aun cognosciti- 
vas— acotado por las relaciones de Heisenberg. Las cuales no expresan sino que 
es imposible llegar mas alia de un determinado limite en la medicion de ciertos 
parametros fundamentales, cinematicos o dinamicos^ cuyos valores no pueden 
lograrse con la aproximacion que se desee, pues se llegara indefectiblemente a un 
extremo tal que seran inutiles cualesquiera artificio que tienda a mejorar todo 
instrumento de captacion y medicion. Para un instante dado, sera imposible ob- 
tener una exacta medida de todos los parametros que definen un determinado 


* Retomamos y ampliamos en este trabajo las ideas que defendimos con ocasidn del XIII 
Congreso Internacional de Filosofia (Mexico, 1963) sobre el tema “La interaccidn observador- 
observado y la tematica causal M . 
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sistema fisico, siendo inutil pretender hacerlo aun recurriendo a una experiencia 
ideal. 

La fisica sostiene asi que hay algo en los fenomenos fisicos, considerados a 
la escala atomica, que impide absolutamente sean definidos con toda precision 
desde fuera de ellos. Aqui reside la real novedad epistemologica de esta novisima 
fisica, esto es, haber hecho notar que penetrando ya intimamente en los sucesos 
materiales, aparecen hechos imprevisibles desde una perspectiva puramente de- 
terminista, como era la de la fisica clasica. 

Esta fisica clasicamente determinista distinguia entre la experiencia-observa- 
cion y la experiencia-experimentacion. En el caso de la observation, el observa- 
dor se comportaba como pasivo frente al suceso que naturalmente estaba ocu- 
rriendo, permaneciendo el fenomeno intangible; aparentemente no existe aqui 

ninguna perturbacion modificante entre suceso y percipiente, no resultando per- 
turbada en modo alguno la espontaneidad del fenomeno: lo que asi se captaba 

se consideraba como lo que realmente ocurria al objeto o fenomeno observado. 

Por el contrario, toda experimentation surgia de una activa influencia por 
parte del observador, quien interferia positivamente en aquel proceso espontaneo, 
despejando factores considerados fundamentales o especificos y circunscribiendo 
asi las variables o parametros que interesaban concretamente. La experimentacion 
se constituia asi en una “purificacion” de la observacion: el suceso era abstraido 
de su polifacetica condicionalidad. 

Asi, y un poco extremosamente distinguida la experimentacion, la fisica 
clasica ya sabia de la perturbacion que introducia en el suceso, la cierta arbitra- 
riedad con que actuaba el observador. Pero no menos cierto es que se la consi¬ 
deraba una arbitrariedad plenamente consciente, una perturbacion controlada, 
cuyos efectos podian regirse y tenerse en cuenta en las deducciones finales. Es 
decir, que todo suceso podia ser indefinidamente perturbado y toda perturbacion 
indefinidamente controlada en principio. Se sabia de la perturbacion y de como 
y cuanto se perturbaba. 

Para la fisica cuantica ahora, este control indefinidamente perseguido pierde 
posibilidad, ya no solamente de facto sino tambien de jure, ni bien se pasa al 
campo sub-atomico, donde las relaciones entre las variables momento, posicion, 
energia y tiempo, quedan sujetas a una imprecision inevitable y donde aparece 
una imposibilidad conceptual —y no solo practica— de conocer fuera del calculo 
estadistico: el objeto esta energetico-espacio-temporalmente situado no en un 
punto bien definido, sino en una zona mas o menos amplia. Indeterminismo cuan- 
tico que resulta de dos vertientes: desde el punto de vista experimental-instrumen¬ 
tal, se sehala la inevitable interaccion entre objeto de observacion y la perturbacion 
que en el provoca la necesaria recurrencia a un instrumento o medio de obser- 
vacibn, y a traves del cual se lo capta. Dificultad que desemboca, ayudada por el 
analisis matematico, en el terreno epistemologico, donde las relaciones de Heisen¬ 
berg dan el espaldarazo al indeterminismo experimental e intentan, en la mayo- 
ria de los autores, cruzar la frontera hacia la metafisica y predicar un indeter¬ 
minismo ontologico. 
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EPISTEMOLOGIA DE LA INTERACTION OBSERVADOR-OBSERVADO 

Ya en un trabajo anterior % y tras analizar los cometidos propios de la filo- 
sofia y de la ciencia experimental para este caso concreto, concluiamos que lo 
unico aceptable, frente al a veces exageradisimo alcance que se pretende dar a 
las Unbestimmtheitsrelations de Heisenberg, era sostener una simple incertidumbre 
observacional en cuanto al cumplimiento actual de la causalidad, sin poder afectar 
de manera alguna al concepto mismo de causalidad. Con los elementos a su 
alcance, la ciencia solo podra verificar experimentalmente efectos o fenbmenos 
condicionados por una relacion de antecesion-consecucibn posteriormente anali- 
zada y matematizada. 

Esta relacion estara condicionada a circunstancias concurrentes que resulten 
en un efecto fenomenicamente perceptible, para que la ciencia pueda captarlo. 
Aun mas, no solo ha de ser fenomenicamente perceptible sino ademas mensura¬ 
ble de algun modo: asi, el Erscheinung kantiano no bastara cientificamente, como 
subjetivo que es y cuya sujecion pensante a una categoria recien lo convierte en 
Phaenomenon, en el fenomeno objetivo que necesitamos. A la ciencia le hace 
falta el fenomeno entendido como manifestacion de la esencia del objeto y no 
como hecho puramente empirico (pues de este modo quedaria aislado); es decir, 
el objeto segun su modo sensorial de manifestarse, de darse a conocer; objeto 
aprehendido a traves de la experiencia externa, de la experiencia externa cienti¬ 
ficamente captada y valorada. 

Pero esto no es tan sencillo como pareciera. En efecto, operando la fisica en 
un piano donde la primera ---que no definitiva— ambicion es llegar, a traves de 
los fenomenos y las condiciones que los determinan, a la expresion de la ley co- 
correspondiente, es claro que estara su interes centrado en la consideracion de 
efectos (todo fenomeno es un efecto) y condiciones o circunstancias que provocan, 
concurrenteinente, a tales efectos. Pero en buena cuenta, observar un efecto E 
no significa sino percibir uno E’ que provoca en el observador aquel E que se 
pretende estudiar, efecto E que aparecera entonces como causa de E\ Es decir 
que nunca se da una perception directa del fenomeno estudiado sino de un efecto 
del mismo, y a traves del instrumento (a veces muy complicado) empleado. 3 

Reparese entonces en lo que esto significa como complicacion de la expe¬ 
riencia, puesto que al condicionamiento propio de E se agrega el de E’, con lo 
cual aparece la observacion reglada por una doble circunstancializacion, que 
puede esquematizarse asi: 

K -> (E , E )-> E’ 

causa efecto causa 

Un deslinde de dominios gnoseologicos podria representarse segun un esquema 
como el siguiente: 


i Cf. Sapientia, 1957, XII, 187. 

a Hemos ya sefialado este condicionamiento en Xenium 3 1958, II, 39. 
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(METAFISICA) 


F1S1CA 

l 



Esto es, la relacion entre causa K y efecto E —eventualmente condicionado 

por otras causas k— escapa al control directo del “observador” fisico (enten- 
diendo por tal al conjunto o unidad accidental que forman el fisico y su aparato) 
y solo llega a el como efecto E’, resultante de la interacion entre E y las even- 
tuales causas concurrentes k\ El dominio propio de la FISICA estara entonces 
constituido por una relacion entre el efecto E —ahora convertido en causa— 
y el efecto E’, realmente observado como suceso y que pertenece al “observador”, 
ya que si bien este “observador” resulta de una unidad accidental de cientifico 
mas instrumento, tal unidad puede ser considerada como “esencial de facto”, 
puesto que de otro modo es imposible —fisicamente hablando— captar fenome- 
nos cuanticos, donde h se transforma en el ineluctable convidado de piedra. 

METAFISICA aparece en nuestro esquema —que solo pretende ser eso, 
un esquema, con todas las deficiencias atribuibles— abarcando todo el campo 
de los fenomenos, puesto que todo ser contingentemente existente o producido 
cae bajo el dominio del “principio de causalidad”. Sin embargo, la colocamos 
entre parentesis por cuanto la metafisica, estrictamente, excede las posibilidades 
del fisico en cuanto tal, ya que este solo podra hablar de causa en el caso de 
fenomenos puramente materiales, de causas que actuan necesariamente, dan do 
lugar a fenomenos fisicamente perceptibles. La nocion metafisica de causa supera 
a la fisica en cuanto la de ser supera a la de set fisico . 

Por otra parte, es claro que siendo la causalidad una relacion ontologica 
(recibiendo el efecto el ser que le da la causa), una relacion de acto a potencia, 
no sera directamente observable sino solo deducible; y la FISICA —ahora no 
entre parentesis pues es el campo propio del fisico— podra establecer metodo- 
logicamente tal relacion como interaccion entre seres materiales, extensos; proce- 
sos de la naturaleza inanimada, sujetos a causas necesarias que actuan solo co- 
accionadas por sus propias existencias simultaneas. Por lo cual el resultado final 
surgira de una “composicion de causas”. 

El efecto E aparecera asi como causa del E 5 , pero solo como causa eficiente 
y en cuanto tal susceptible de reducirse a una relacion matematica que acabara 
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practicamente por eliminarlo como causa, perdiendo de hecho la relacion entre 
E y E’ su trascendencia metafisica; reduction que convierte a la fisica en soberana 
de sus dominios metodologicos, pero soberana constitucional al fin, sometida 
—quieralo o no— en ultima instancia a la metafisica. 

Insistimos, entonces: circunscriptos ahora a este dominio de lo fisicamente 
observable y de la description formal (matematica) de las relaciones establecidas, 
tambien aqui el efecto E, como causa, estara condicionado a la existencia con- 
currente de otras causas (eficientes); y no solo estas otras causas (k 5 en el 
esquema) podran modificar el resultado que de otro modo habria provocado E, 
sino que —y es mucho mas importante para nuestro interes actual —lestando E’ 
condicionado, nada impide admitir que llegue a faltar la condition para lograr 
una observation correcta. 

Es decir, y como primera conclusion, que es necesario admitir la posibilidad, 
desde la fisica de facto y desde la filosofia de jure, de un indeterminismo (que 
no incausalidad) condicional al menos 3 . Pero hay mas aun. 


ONTOLOGIA DE LA INTERACTION OBSERVADOR-OBSERVADO 

La fisica cuantica pretende que este indeterminismo, esta imposibilidad de 
fijar exactamente todas las variables que condicionan el estado de una micro- 
particula, es tambien un indeterminismo fundamental, esencial, que no podra ser 
sobrepasado y que surge del mismo modo de ser de sus objetos: a esto apunta 
todo Gedankenexperiment , de Heisenberg en mas, ideado para ejemplificar el 
sentido de este indeterminismo. Pero las conclusiones que se sacan tocan ya la 
metafisica y son, por consiguiente, abusivamente extrapoladas mas alia de las 
fronteras legales de la fisica. 

Y, sin embargo, la fisica tiene razon. Razon que no le pertenece sino per- 
accidens, en cuanto exagera, allende sus limites epistemologicos, la realidad de 
una verification experimental cuya razon ultima se le escapa necesariamente. 

Entramos ahora en la parte que consideramos mas importante de nuestro 
trabajo y donde pretendemos senalar los fundamentos ontologicos de un inde¬ 
terminismo no ya solo factico sino estrictamente esencial en la naturaleza inani- 
mada. Adelantando, de paso y como podra deducirse de lo que enseguida ex- 
pondremos, que este indeterminismo postulado por la fisica cuantica pudo haber 
sido previsto desde una perspectiva aristotelica. 

En dos pianos sucesivamente penetrantes del ser, desarrollaremos nuestro 
pensamiento. 

a) La natara del ser ftsico 

Si es cierta la indeterminacion factica que surge de la individualidad de 
los cuerpos naturales, todavia es posible penetrar un tanto mas en ellos, senalando 
que existe en esos seres fisicos, un indeterminismo esencial resultante de la realidad 


3 Pero esta condicionalidad es cuasi-esencial en razdn de la inter-accion o interfenome- 
nalismo que reina segun la actual economia cdsmica. 
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de existencia en ellos, de un “principio o causa de movimiento y reposo de aquello 

a lo cuai perteneoe primariamente, como atributo esencial” 1 esto es, la natura 
o principio de espontaneidad de accion y reaccion del ser movil, principio interno 

ineludible si se quieren explicar los fenomsenos “naturales”. 

Pero es claro que esta espontaneidad de que venimos hablando, no sera algo 
absoluto, que se manifiesta no importa cuales sean las condiciones circundantes, 
el condicionamiento a que se someta el cuerpo natural. Pero puestas las condi¬ 
ciones necesarias, surgira la “respuesta” peculiar de acuerdo con la natura del 
cuerpo que se trate. Mas esto no indica que siempre pueda captarse esta “res- 
puesta”. A1 menos en un orden teorico, debe tenerse en cuenta que al orden 
descendente de perfeccion del ser fisico^ corresponde un orden tambien descen- 
dente de libertad o, lo que es equivalente, un orden ascendente de indetermina- 
bilidad desde fuera del sujeto, correspondiendo la maxima determinabilidad ab 
extra al ser puramente material. Determinabilidad que no es sino relativa: no 
se trata de una determinabilidad de valor infinito, como queria el determinismo 
absoluto de la fisica clasica, sino de un determinismo maximo relativo a la es- 
tructura especifica del cosmos tal cual es. 

Ahora bien, si es cierto que ese ser puramente material posee su natura 
y es capaz de responder espontaneamente a toda coaccion, no menos cierto es 
que tal respuesta sera necesariamente debil, desvaida, debido a su posicion de 
ultimo eslabon en la cadena de perfeccion ontologica. Efectivamente, desde Dios, 
Acto Puro, hasta la pura potencialidad de la materia prima —considerada como 
punto de fractura de la escala de ser— existe toda una secuencia degradativa 
de perfeccion y donde los ultimos estadios marcan los grados mas imperfectos de 
existencia, de esa existencia participada propia del ser creado: “Guanto mas 
cerca esta un cuerpo de la materia prima, tanto es menos noble, puesto que 
existe mas en potencia y menos en acto completo” 6 ; y la ejemplificacion es in- 
mediata e importante para nosotros: “Asi, los elementos estan mas proximos a 
la materia prima que los componentes, ya que son la materia proxima de estos” *. 
Esta “escala de los grados de ser” o de perfeccion de los seres —fundamental, 
como participacion, en la metafisica del Angelico— es la que explica la minima 
espontaneidad de accion, la minima natura que ha de corresponder al hasta 
ahora hipotetico constituyentc verdaderamente elemental del ser fisico mas o menos 
complejo: minima natura por minima actualidad. 

De todos modos, y hasta tanto no sea tal “elemento” descubierto, lo mismo 
ha de valer, proporcionalmente, para los “compuestos” muy simples, para las 
hasta ahora “particulas elementales” (o “estados” como se las denomina ahora 
con mas prudencia) de la fisica atomica. 

Esta doctrina metafisica que nos senala esa minima participacion que corres¬ 
ponde a los peldanos ultimos de la escala ontologica, nos lleva entonces inme- 
diatamente a una consecuencia practica importantisima y verificada, precisamente, 


* Arist6teles, Phys., II, 1; 192 b) 20. 

* S. Tomas, II C . G., c. 90. 

* Ibid . 
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por la fisica: por cuanto la “respuesta” (natura) del ser elemental o cuasi-ele- 
mental, ha de ser, necesariamente, minima, los medios de captacion que se 
empleen deben ser adecuadamente sensibles, sutiles, alcanzando un nivel de ac- 
tuacion donde pueda manifestarse ese tan poco individual individuo natural; 
no quedando su respuesta como masificada en un con junto mas o menos grosero 
(notese que esta expresion “individuo natural” ha de tomarse cum grano satis, 
puesto que para nuestro caso su individualidad vendra definida practicamente 
por el “observador”, en cuanto este verifique en aquel la incertidumbre cuantica). 

Precisamente este ha sido, en esencia, el descubrimiento factico de la fisica 
cuantica y gracias tanto a una depuradisica tecnica como a una genial intuicion 
de sus fautores principals, que maravillan. Es decir: no existe una indefinida 
posibilidad de determinar extrinsecamente al individuo sino que a cierto nivel 
experimental, las microparticulas ya se comportan de modo peculiar y no modi- 
ficable a plena voluntad del observador. Verificacion experimental que halla su 
explicacion mas profunda —asi lo venimos senalando— en ese principio de es- 
pontaneidad de accion que es la natura en sentido aristotelico, aun en los seres 
puramente materiales. 

Sin embargo, este indeterminismo esencial asi concebido nada arguye contra 
la causalidad —garantizada por el principio de razon de ser— ni acaba en ese 
subjetivismo que a veces se ha querido sehalar en esta interaccion observador- 
observado, puesto que se trata claramente de una indeterminiabilidad que surge 
del objeto y a la cual el observador se limita a captar. 

b) La estructura hilemorfica 

La estructura actual-potencial, que se traduce en los seres moviles como 
el dipolo materia-forma, significa esencialmente que en ellos se exige un princi¬ 
pio de indeterminacion intrinseca —la materia— y uno de determinacion o per¬ 
fection —la forma o acto. Desde nuestra consideracion ab extra, la materia se 
constituye en principio de determinabilidad, que podra considerarse, en un orden 
absoluto, esto es, si se tratara solamente de la materia prima, como determinabilidad 
total, sin oposicion alguna de parte de ese cuasi sujeto que es dicha materia. 
Sin embargo, por cuanto siempre tratamos con substancias, es decir, con materia 
prima ya de algun modo determinada a ser por la forma substancial (y por 
diversas formas accidentales), este acto o perfeccion se opone necesariamente 
a ser reemplazado, constituyendose asi en principio de oposicion a toda accion 
que quiera ejercerse sobre el sujeto total. 

La forma o acto aparece asi como principio de determinacion actual y de 
indeterminabilidad potencial. Y como por la forma el ser es lo que es, se constituye 
esencialmente; y por* cuanto la esencia, considerada como actividad, no es sino 
la natura, volvemos a encontrar a esta en la base del indeterminismo factico 
postulado por la fisica cuantica. 

El “ser elemental” poseera, entonces y por razon de su posicion en la 
escala ontologica, la minima actualidad, la minima perfeccion, la minima oposi¬ 
cion a toda accion exterior, la maxima determinabilidad ab extra . Pero, nueva- 
mente, en ambos casos minima y maxima, no nula. 
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INDETERMINISMO Y FISICA CUANTICA 

Merito, entonces, de la fisica cuantica es el haber descubierto, por su pro- 
pia via, este arduo problema del indeterminismo de la materia o, por mejor 
decir, indeterminabilidad ab extra de la misma. Porque, efectivamente, la materia 
esta necesariamente determinada ab intnnseco a ser lo que es; o, en otras pala- 
bras y puesto que operari sequitur esse, a comportarse como lo hace, a expresar 
necesariamente su natura en tanto las condiciones lo permitan. Sostener lo con- 
trario seria adjudicar algun modo de libertad a los seres puramente materiales. 

Pero esta expresion de su natura sera, tambien necesariamente y en razon 
de cuanto dijimos en ordcn a la escala ontologica de ser, muy desvaida en el 
ambito de las “particulas elementales”, entendida esta expresion no necesaria¬ 
mente en sentido riguroso: bastara con aceptar que nos movemos en el circulo 
mas o menos estrecho de los “seres elementaloides”, si se nos permite esta acuna- 
cion; seres que son ultimos en el analisis y primeros segun la sintesis. 

Aceptado que la fisica esta ya mariejando estotf “elementaloides” o que al 
menos esta experimentando a nivel de ellos 7 , la constante h de Planch —u otra 
derivada de ella—- podra ser considerada, si no numericamente, al menos con- 
ceptualmente, como la expresion cientifico-experimental de la natura del ser 
puramente material. No se olvide que precisamente h aparece en muy diversos 
fenomenos fisicos, pero siempre asociada a sucesos de orden atomico o sub- 
atomico. Con lo cual, claro esta, no pretendemos hacer fisica desde la filosofia, 
que ardua tarea tenemos ya con esta; pero si interpretar sub lumine ontologico 
y hasta donde sea posible, un dato cientifico cuya constancia de aparicion no 
puede menos que llamar la atencion del filosofo hacia su posible sentido esencial. 
No se nos escapa lo atrevido que puedan sonar estas palabras, pero creemos que 
tomadas en sentido lato pueden ser aceptadas como rudimentario intento de 
interpretacion dialogistica de los notables esfuerzos llevados a cabo por los fisicos 
de nuestro siglo. Esta inquietud nuestra por cap tar sub specie aeternitatis los 
problemas propios de nuestra epoca, puede, tal vez, servir de disculpa a un es- 
quematismo extremado. 


J. E. BOLZAN 


7 Es innegable que la fisica se esta aproximanda cada vez m3s al constitutivo riltimo 
material del ser natural, pues sea cual fuere el resultado de las investigaciones actuales, 
es indudable que, por ejemplo, los llamados problemas de endoespacio y su relacidn con 
el exoespacio o espacio-tiempo relativista, estAn indicando una penetracidn intima en los 
vericuetos mds “pereonales’* de sus microparCiculas. 
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1. - EL ARTE FRENTE A LA METAFISICA. LOS TRASCENDENTALES 

El arte y la metafisica pertenecen, por cierto, a dos ordenes distintos del que- 
hacer hurnano. El arte esta en la linea de la fabricaeion, de lo poetico, en el 
sentido mas preciso y clasieo de este termino. El arte en general, tanto si se trata 
de las artes meramente practicas o tecnicas, como de las bellas artes, pertenece a 
lo factible, recta ratio ' factibilium, segun enuncia Santo Tomas en sintetica y sig- 
nificativa frase. La metafisica, en cambio, pertenece al orden mas puro y elevado 
del conocimiento racional. La metafisica es esencialmente espeeulativa, y su objeto 
es discemir el ser de las cosas en cuanto ellas son, o como dice Aristoteles, es la 
ciencia del ser en cuanto ser \ 

Cuando se habla de arte, suele pensarse mas que en la actividad artistica mis- 
ma, en los productos del arte, en las obras de arte. Tal es el significado corriente 
del termino arte, cuando se hace referencia, por ejemplo, al arte de tal o cual 
epoca, de tal o cual pueblo, de tal o cual artista. Los objetos del arte pertenecen 
asi al mundo de las cosas, el mundo de la realidad, un mundo hurnano, claro esta, 
y por ello un mundo cultural; pero se trata siempre de objetos, de seres, y por lo 
tanto tambien susceptibles de ser encarados filosoficamente y, por lo tanto, tam- 
bien, metafisicamente. 

En efecto, asi como el psicologo, respecto del arte, le interesa el proceso de 
la creacion artistica, en su faz intelectual y emocional, o sea, el mecanismo intemo, 
podnamos decir, de la elaboracion de la obra de arte, y al etico le interesa el 
valor, tanto de la actividad artistica como de la obra en si, respecto del fin moral 
propio del hombre, y al sociologo la obra de arte como producto y signo de la 
sociedad en que se produce, y al historiador el devenir de las formas artisticas 
a traves de los tiempos, asi al metafisico, o si se quiere a la ciencia metafisica, sien- 
do ella, como recordabamos, la ciencia del ser en cuanto ser, le interesara el arte 
en cuanto la obra de arte, el ser artistica, es de suyo un ser peculiar, con caracten 


i Met., VI, 1. 
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res propios que ]o distinguen y definen dentro del ambito general de los serel 
A1 metafisico le interesa reflexionar acerca de ese ser que es el objeto artistico, 
o de la obra de arte en cuanto ser. 

Ahora bien, lo que es propio del ser artistico es la belleza, o digamos simple- 
mente, lo estetico. Pero lo estetico es una manera de darse el ser, y cabe por lo 
tanto inquirir acerca de en que consiste esa manera de darse el ser, aquello que 
hace de un determinado ser, una obra de arte. La obra de arte como ser, o lo 
peculiar de lo bello o de lo estetico, o, en general, la belleza, plantea entonces, 
cuestiones de caracter metafisico. 

Hay quienes cuentan a lo bello entre los trascendentales del ser, es decir entre 
aquellas propiedades que siguen al ser en cuanto lisa y llanamente el ser es. Otros 
piensan en cambio que no seria adecuada tal ubicacion de lo bello, ya que no todo 
ser, por ser lo que es, es bello; habria en todo caso, segun este criterio, que 
vincular lo bello directamente a los trascendentales verdadero y bueno , de tal mo- 
do que lo bello apareciera como el bien de lo verdadero, o tambien, como lo ver¬ 
dadero de lo bueno. Trataremos, por ello, de realizar una indagacion sobre este 
asunto, vinculandolo, por cierto, al problema del arte. Con tal motivo considero 
conveniente hacer tambien una incursion por los cinco trascendentales senalados 
tradicionalmente, reflexionando acerca de los mismos, o sea, sobre el ser como 
cosa (res), como algo (aliquid ), como uno (unum ), como verdadero ( verum ), 
como bueno (bonum ), de modo que lleguemos al ser como bello (pule hum). 

2. - EL SER COMO COSA 

Todo ser es cosa, es decir, tiene una consistencia, y se diferencia por ello del 
no ser como de lo no consistente, o sea, de aquello que de ningun modo puede 
denominarse. Por eso se ha dicho con bastante acierto que este primer trasoen- 
dental se refiere al ser primordialmente en cuanto esencia. Podria anadirse, sin 
embargo, que en lo que respecta a este trascendental cosa, de hecho ha sido, en 
su significado nominal, restringido por el uso a un orden determinado del ser, 
precisamente a lo mas vacio y pobre desde el punto de vista ontologico. 

En efecto, cuando se habla de cosa, o cuando se designa a un ser como cosa, 
se pretende senalar la mera entidad en el sentido mas lato, impreciso, y hasta, 
diriase, banal. A lo sumo se le dice cosas a los objetos sensibles y aun asi cuando 
se rehuye toda referencia a lo mas propio y rico del ser. Nadie, por ejemplo, ha- 
blando de una persona diria que es una cosa; ni siquiera el Estado seria designado 
como cosa, contrariamente a lo que hacian los romanos cuando lo designaban 
res-publica, cosa publica. Podria decirse que el termino cosa se ha “cosificado” 
(y aqui le doy a la palabra el sentido que tiene actualmente). Asi, por ejemplo, la 
tendencia —la mala tendencia— de prescindir frente a las personas de su profun- 
do contenido ontologico, y considerarlas como meros individuos o corrvo partes de 
un todo, ha sido denunciada por pensadores de nuestro tiempo como una ten¬ 
dencia hacia la cosificacion del hombre, prefiriendose ver —como diria Gabriel 
Marcel— en la persona, no un sujeto sino una cosa. Importa pues senalar este 
empobrecimiento de la significacion del termino traido por el uso y quizas tarn- 
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bien por la necesidad de denominar de alguna manera ese fenomeno consistente 
en ver en los seres -—lo cual es mas grave cuando se trata de los seres humanos— 
o de comportarse frente a ellos como si fuesen entes sin consistency estaticos, 
cerrados y sin autentico valor. Por ello para que cosa sea un trascendental es me- 
nester asignar a ese concepto, y por lo tan to al termino que lo designa, todo el 
valor de la idea de ser. 


3. - EL SER COMO ALGO 

El trascendental algo, aliquid, nos senala el ser en cuanto se destaca del no 
ser como existiendo, como emergiendo. El algo es lo que esta; es el ser mostran- 
dose en su existir, es su presencia indubitable. Lo contrario del algo es la nada, 
un vacio radical, a veces, incluso un hueco de lo que estuvo, o de lo que creiamos 
que se encontraba o estaba, o tambien de lo que pensabamos que hubiera debido 
estar. 

El lenguaje corriente nos ilustra asimismo en lo que respecta a este tras¬ 
cendental. Por ejemplo cuando se hace la siguiente pregunta: “«iHa pasado aqui 
algo?” y se recibe la contestation: “no, no ha pasado nada”, o cuando dirigien- 
donos a una persona que parece preocupada le decirnos interrogandole: ‘^te 
sucede algo?”, y nos responde: “no, no me sucede nada”, o, tambien, cuando 
oimos un ruido en la calle y enviamos a alguien para que averigue que sucede y 
obtenemos, asimismo, la respuesta: “no ha pasado nada”, en todas estas expre- 
siones estamos aludiendo, refiriendonos o apuntando, a un existir, a una presencia 
con la que esperabamos encontrarnos y que resulto no estar. No se trataba, en 
efecto, de averiguar que era eso, ese ser, esa realidad, cuya exist encia se dab a por 
supuesto, es decir, cuales eran sus notas, su esencia, sino simplemente de saber si 
habia un ser, una realidad, una existencia. La pregunta respecto de las respuestas 
recibidas se dirigian al mero existir de la cosa, al hecho de la presencia del ser. 
Este trascendental, pues, como bien se ha dicho, encara el ser por el lado de la 
existencia. Esa es pues su peculiaridad. 

4. - EL SER COMO UNO 

Todo ser es lo que es en la medida que es uno, unum; el ser es uno en cuanto 
es una totalidad, un orden, una estructura. Por eso en el concenso general la 
unidad aparece como signo de perfection de una realidad, en el sentido de lo 
completo o integrado. Asi, lo uno no se opone a lo multiple, en cuanto lo multiple 
le esta subordinado, sino a lo multiple en cuanto la multiplicidad se actualiza, 
se explicita y aniquila la unidad, destruyendola. Esto sucede cuando la diversidad 
propia de lo multiple, ordenada y estructurada bajo el imperio de lo uno, se 
hace diversification, multiplication desordenada y dispersa. El ser primitivo en- 
tonces ha dejado de ser lo que era al perder la unidad. 

La unidad, en efecto, pone el ser. Pensemos, por ejemplo, en un organismo 
cualquiera; alii la multiplicidad de las partes esta subordinada a la unidad del 
todo; la desorganizacion traeria logicamente la destruction, la muerte del ser vivo. 
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en cuanto el principio vital unico, unido substancialmente a las partes materiales, 
es afectado a traves de las mismas, haciendose imposible que esa union de la 
materia con la forma persista, union, por otra parte, en la que reside la subsis¬ 
tence del todo; asi el todo organico perece. Solamente podria salvarse en este caso 
la pervivencia del principio vital formal si este tuviera la subsistencia de suyo, 
por su indole natural, como es el caso del alma espiritual humana, pues de no 
ser asi, el principio vital unificador y organizante de los diversos elementos, habra 
de necesitar, para ser tal, la presencia de dichos elementos. 

La unidad y el ser se convierten mutuamente. Esta conocida sentencia es 
valida, claro esta, para^todos los trascendentales. Introducir la unidad es hacer 
surgir el ser. Pongamonos, por ejemplo, en el ambito del arte, concretamente en el 
mundo de la musica. Situemosnos frente a la ejecucion de una sinfonia en una 
sala de conciertos. Antes del comienzo, un murmullo caotico, proveniente de un 
sin fin de instrumentos, cada uno de los cuales es probado y ajustado por su dueno, 
se levanta de la orquesta. La unidad aun no ha nacido; es la diversidad misma, 
el desorden, que campea por todas partes. El director se acerea luego; ocupa su 
sitial y en actitud demiurgica hace una sena con su batuta. Entonces, frente a un 
silencio expectante, un solemne silencio, como el que precede a los grandes aeon- 
tecimientos, surge de pronto el orden, nace un mundo, comienza la sinfonia mu¬ 
sical. El caos, por obra de la unidad se ha transformado en cosmos, ha dado lugar 
al ser de la sinfonia. La unidad y el ser mutuamente se convierten. Cuanto mas 
se afirma la unidad,—y en el caso de la sinfonia, como en toda obra de arte, la 
unidad debe resplandecer sobre la multiplicidad de las partes— mas consistente, 
mas acabada pues, y mas perfecta es la realidad del ser. 

La unidad es por ello tambien perfection (perfecto es el ser en acto). Asi 
un reino dividido —como se lee en el Evangelio— es facil presa del adversario. 
La unidad de una conducta humana, de un caracter (se dice, por ejemplo, de 
alguien elogiandolo que es de “una sola palabra”), la unidad de una familia, de 
una nation, la unidad en la amistad y en el amor (concordia es unidad de co- 
razones), la unidad en todas partes, en lo humano y en las obras humanas, en 
lo divino y en la fe, la unidad en la naturaleza y en la historia, la unidad, en fin, 
es siempre considerada como algo bueno y perfecto. La unidad es el ser, es el ser 
mismo en cuanto es orden, armonia, acto, presencia expresa, aun sobre la mul¬ 
tiplicidad, reinando sobre toda virtual multiplicidad. 

5. - EL SER COMO VERDADERO 

Lo verdadero, verum> es tambien el ser, un trascendental del ser, se identifica 
y se convierte con el ser. <;Que le agrega entonces —si cabe expfresarse asi— lo 
verdadero al ser? Los terminos que denominan a los trascendentales no son si- 
nonimos; cada trascendental, como hemos ido viendo, indica una nueva perspectiva, 
un nuevo enfoque de lo que es. Asi lo verdadero es el ser, si, pero en cuanto se 
manifiesta. La verdad es el ser manifestandose; el ser en cuanto se muestra o se 
patentiza. 

Ahora bien, la mostracion supone no solamente aquello que se muestra sino 
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tambien aquello ante lo cual la mostracion se efectua. La mostracion es siempre 
ante alguien. Los escolasticos decian a proposito de este trascendental que expresa 
el ser con referenda al intelecto, asi como el trascendental bueno, bonum , refiere 
el ser al apetito. La mostracion, en efecto, indica una apertura del ser a la facultad 
cognoscitiva, una patencia del ser, una iluminacion, una vision. 

Conocer algo es —como se ha dicho— identificarse intencionalmente con la 
cosa conocida. En el acto de conocer lo conocido es asumido por el cognoscente, 
de modo tal que lo conocido pase a estar en el cognoscente segun el modo de ser 
propio del cognoscente. En una palabra, lo conocido, la cosa conocida, sin dejar 
de ser lo que es, pasa a identificarse con la facultad cognoscitiva adquiriendo las 
caracteristicas de esta. Asi cuando la facultad que conoce es la imagination, la 
cosa adquiere en esta los caracteres propios de tal facultad (y por cierto, segun 
fuere el sentido que ha intervenido en la sensation, asi sera la indole de la imagen 
producida) y cuando conoce la inteligencia, la cosa adquiere los caracteres inma- 
teriales que configuran a esta facultad. De tal manera pues que se ve asi cum- 
plida aquella famosa sentencia tomista: 1 q que se recibe, es recibido al modo 
del recipiente \ 

La mostracion del ser se lleva a cabo, entonces, en el conocimiento y por el 
conocimiento; en ello consiste, pues, la verdad. La expresion griega aleteia , que 
es algo asi como “develamiento”, o descubrimiento, expresaria, como se ha hecho 
notar, lo propio de la verdad, la esencia de la verdad. Claro esta que referirse a 
la verdad como descubrimiento —recordemos aqui las reflexiones de Heidegger— 
*es partir de la base de que el ser esta oculto o encubierto, o latente bajo las apa- 
riencias. Esto requiere, sin duda, algunas aclaraciones. 

Veamos por de pronto aquello de que el ser esta oculto en el aparecer, o 
tras el aparecer. Esta distincion entre el ser y el aparecer no debe tomarse como 
la que puede establecerse entre el ser y la nada, pues el aparecer es tambien un 
modo de ser. Mas aun, es el ser mismo pero captado en su realization fenomenica. 
Esta distincion cabe entonces en el ser sensible y con referenda al conocimiento 
humano. Solo para quien conoce a traves de los sentidos cabe distinguir entre el 
ser y el aparecer. En tal caso, en efecto, conocer la cosa es verla a traves de su 
mostracion fenomenica, es finalmente comprenderla mediante todo un proceso 
cognoscitivo por el cual las notas inteligibles traidas (abstraidas) hacia el intelecto 
y revertidas luego sobre las mismas representaciones sensibles, para involucrar a 
la misma realidad sensible en el acto de conocer (aquello que los escolasticos de- 
nominaban la vuelta al fantasma), da lugar al juicio, que es en donde se completa 
el conocimiento y en donde, para el entendimiento humano, se da la verdad. 

Es por ello, pues, por lo que el entendimiento humano no adviene a la reali¬ 
dad ultima del objeto sino mediante ese movimiento cognoscitivo de ida y vuelta 
entre lo propiamente inteligible y lo fenomenico. De ahi que sea en el juicio 
donde de hecho se consuma el conocimiento y por lo tanto donde se da la verdad. 


* Manifestum est enim quod omtie recipitur in aliquo, recipitur hi eo per modum red- 
pientis, Sum. Th. I p., q. 75, a. 5. 


132 


Jose M. de Estrada 


La inteligencia humana, a traves de 4os sentidos y de las imageries —y mediante 
aquellos y estas— realiza una operacion que consiste en algo asi como abrir y 
cerrar una caja. Tal es el juicio; el primer paso es la apertura —el abrirse paso, 
diriase— hacia lo inteligible (abstraccion) a traves de lo sensible; el segundo, la 
reversion de lo inteligible sobre la imagcn sensible (consumacion del juicio). Asi 
se produce la aleteia, la mostracion del ser en el conocer, o, si se quiere, la “deve- 
lacion” del ser, siempre, claro esta, con referenda al conocimiento humano. 

Pero hay aun mas. Aqui me estoy refiriendo a la presencia del ser en el 
conocer, pero no debemos olvidar que el conocer es una facultad tambien del ser, 
del ser capaz de asumir la realidad mediante una representacion. Elio se da 
de una manera plena en el ser espiritual, aunque puede haber una representacion 
cognoscitiva exclusivamente sensible y por lo tanto un conocimiento propiamente 
animal. Siendo, pues, el sujeto cognoscente, tambien ser, es evidente que la mos¬ 
tracion del ser en el conocer consiste en ultimo termino en la identificacion de 
dos seres en uno, lo cual es precisamente la union intencional, de tal manera que 
lo conocido este presente en el cognoscente (reqpresentado), sin perder por ello 
su propia independencia, y el cognoscente este a su vez en lo conocido, en cuanto 
lo asume haciendolo suyo, segun su propio mode de ser 8 . Asi la representacion 
es product© de ambos; el cognoscente conoce en la representacion a lo represen- 
tado, y se conoce —como se ha dicho— a si mismo en la representacion. 

Lo esencial de la verdad no seria entonces la “develacion”, la aleteia , pues 
esta es el camino para llegar a la identificacidn intencional alii donde la intimidad 
del ser, el contenido fundamental, las notas esenciales, estan veladas por las apa- 
riencias (apariencias que tambien son ser, ser fenomenico, y que si bien encu~ 
bren, tambien constituyen la via natural del descubrimiento) es decir en el orden 
de la realidad sensible; la esencia de la verdad consistiria, en ultimo termino, en 
la presencia m{utua de cognoscente y conocido en lo representado, en esa identifi¬ 
cacion intencional a la que el mismo proceso abstractive se dirige en el caso 
del conocimiento humano. 

La verdad es el ser en su acto de presencia; esa es la mostracion, o mejor 
dicho, ese es el fin de la mostracion, la presencia de lo conocido en el cognos¬ 
cente, o mejor aun, la mutua presencia de lo conocido y del cognoscente en la 
representacion. Asi, por ejemplo, cuando dos personas mutuamente se conocen 
es porque cada una esta presente en la otra. (En el lenguaje comun solemos decir 
que no tenemos presente algo —no tengo tal cosa presente, no tuve presente esto 
o lo otro— cuando ignoramos eso de que se ’habla, sea por olvido, sea porque 
nunca lo hemos sabido). El afecto entre personas mutuamente presentes, se realiza 
por tal presencia y a su vez el mutuo afecto o tambien el amor hace que la mutua 
presencia se afirme y fortalezca; asi amor y conocimiento se concausan y mutua¬ 
mente se acrecientan. 


a En Ultimo termino, la intencionalidad seria —como bien se ha dicho— una propiedad 
ontolbgica que consistiria en la capacidad de todo ser de estar cn otro y de asumir a otro 
ser. Claro est£ que esto se da plenamente en el espiritu. 
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En .Dios, la verdad es su mismo Verbo, su Presencia absoluta, identica y 
coeterna a si mismo. Esto es misterioso, ciertamente, y excede nuestra humana 
comprension, ya que para nosotros, seres humanos, compuestos de espiritu y 
cuerpo, la verdad se nos da siempre como algo que aparece, que se manifiesta, 
que se revela. Dios mismo, respecto del hombre se presenta revelandose. Dios es 
el Dios escondido, Deus absconditus, para el hombre; el hombre *0 conoce de un 
modo natural por los vestigios; mediante la consideracion de las cosas creadas 
conoce al Creador 4 pero solo mediante la Revelacion puede conocer a Dios en 
si mismo. La verdad de Dios, su Verbo, se muestra al hombre (el hombre necesita 
que su conocimiento de Dios se realice a traves de Dios humanizado, de Dios hecho 
al modo del hombre, es decir, por la Encarnacion) se muestra, pues, en la Epifa- 
nia o manifestation. Asi, a este proposito, alguien ha recordado estas palabras del 
Evangelio, segun San Juan: “Felipe, quien me ve a mi, ve tambien al Padre” 5 . 

6. - EL SER COMO BUENO. REFERENCIA ACERCA DEL AMOR 

El quinto de los trascendentales es lo. bueno, bonum. Se ha dicho que el bien 
es el ser en cuanto apetecido, bonum est quod omnia appetunt, bueno es lo que to- 
dos apetecen. Es el ser, por lo tanto, en cuanto apetecido o conveniente. Pero 
una cosa es apetecida en cuanto posee una perfeccion; lo bueno es pues lo per¬ 
fecto, o la cosa es querida en cuanto mas proxima esta a lo que debe ser, en la linea 
de su realidad ontologica. En nuestra vida cotidiana, por ejemplo, apetecemos 
diversas cosas en cuanto las encontramos adecuadas para determinados fines; fines, 
por otra parte, que marcan el punto de las respectivas perfecciones. Si deseamos 
un reloj con objeto de enteramos de la hora, apeteceremos, como es natural, a 
aquel que mejor cumpla con ese cometido, o sea al reloj mas perfecto, al mas 
bueno, al buen reloj. Asi: todo ser es querido, buscado, amado, en fin, en cuanto 
perfecto. A lo bueno se le busca y se le conserva; amar es desear que lo amado sea, 
se afirme, se mantenga en su ser. Amar es siempre expansion, sobreabundancia, 
afirmacion vital fl . 

En efecto, si el bien es lo apetecido, o aquello que es 'querido, el bien es el 
fin, aquello a donde tiende el dinamismo del ser. Todo ser tiende a actualizarse, 
en la medida que tiende a realizarse. Asi, pues, todo ser tiende a su bien. Guando 
se trata de un ser capaz de reflexion y por lo tanto de representarse el bien, la 
posesion del mismo es fruto de la autodeterminacion; es asi como procede la 
voluntad, o sea el apetito racional libre. Este es un asunto que interesa especial- 
mente a la psicologia y a la etica. Cuando el ser es la suma perfeccion, es al 
inismo tiempo, y por ello, el sumo Bien y el sumo Amor. El amor expresa la 
plenitud misma, la misma sobreabundancia. El amor t es siempre creador y todo 
ser tiene su origen en el amor. 

El amor es, pues, siempre tendencia afirmativa; se vincula al ser en cuanto 
apetecible. No quiere esto decir que todo movimiento de amor tienda explicita- 


4 Rom., I, 20. 

■ Joann., XIV, 9. 

« Cf. mi libro La Vida y cl Tiempo, Buenos Aires, 1947. 
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mente a lo que de suyo es perfecto (aunque, claro esta, en un orden absoluto, no 
hay movimiento amoroso que no se dirija en ultimo termino a lo Perfecto en si), 
sino que tiende a lo valioso con respecto a lo correlativamente conveniente para 
el sujeto que ama. Lo valioso en el amor se refiere a la correspondencia mutua 
de aspiraciones que encuentran su complementacion redproca. Asi, en el amor 
entre seres humanos, no se trata de que se ame a quien es mas perfecto consi- 
derado en si mismo (aunque ciertas perfecciones, por via de la admiration, pue- 
den dar lugar a que el amor surja) sino a quien presenta esa perfection —ese 
mayor valor, como dice Max Scheler— correlativo a una apeticion fundada en el 
ser del sujeto que ama; perfeccion, por otra parte, que puede encontrarse en quien 
posea toda clase de deficiencias y defectos en otro orden de cosas. 

Precisamente lo valioso en el orden especifico del amor, se encuentra —cuan- 
do se trata del amor humano— de tal manera enraizado en lo emocional, 'que 
resulta muchas veces casi imposible estructurarlo conceptualmente. (Es ese “no 
se que” al que suele aludirse en el ambito de lo amoroso y afectivo —expresion 
usada en estetica— para senalar un valor que resulta intelectualmente inasible). 
Aqui interviene todo lo relacionado con la simpatia y las afinidades, desde las 
naturales y psicologicas, hasta las puramente sentimentales, esteticas y culturales. 

Es asi pues como esa tendencia al mayor valor a la que se refiere Scheler 
debe entenderse no como una apetencia dirigida a los valores mas excelentes, ob- 
jetivamente tornados o en funcion de la jerarquia de ’bienes de la persona, sino 
como una apetencia surgida de una perspectiva peculiar —la del amor—- corxiela- 
tiva a una valoracion tambien propia, en la que intervienen elementos de la mas 
diversa indole y especie \ Asi, por ejemplo, en el caso del amor de enamoramiento, 
una mujer puede perfectamente amar mas a un ignorante que a un sabio, aun 
cuando en su escala de valores objetivos se encuentre la sabiduria por encima de 
la ignorancia. En la valoracion amorosa, en efecto, entran —como decia— ele¬ 
mentos dispares, tanto afectivos y emocionales, como morales, psicologicos, reli¬ 
gion os, etc. Pero en este caso, la afectividad impregna con su coloration peculiar 
las diversas gamas de todos los componentes de la valoracion, y constituye asi. 
de suyo, un ( valor primordial. 

El amor asume, ademas, diversas caracteristicas segun sea la relacion y el 
tipo de apeticion que presuponga. Asi, el amor de enamoramiento presupone la 
diferenciacion y complementacion sexual y la atraccion mutua consiguiente, fun¬ 
dada en la naturaleza y por tanto en el instinto. Glaro esta que el solo insttnto 
sexual no explica el amor, por la sencilla razon de^que nunca la vida humaite, 
encuentra explicacion en el mero piano de la naturaleza. La vida humana es 
siempre vida cultural, en 'el mas amplio sentido de esta palabra. Ademas, por 
encima del instinto sexual es menester senalar —a mi juicio—- la simpatia sexual, 
qu£ no es todavia amor, pero que posee ya elementos tipicamente humanos, ligados 
a la vida del espiritu, de caracter emocional y psicologico, en donde se fundan gran 
variedad de formas y actitudes propias del comportamiento humano. Claro esta que 


7 Cf. Max Scheler: Esencia y Forma de la Simpatia , trad, de J. Gaos, Buenos Aires. 
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el sedimento natural e instintivo no esta ausente de la simpatia ni del amor, pero 
esta sobreelevado y asumido en tales casos por el espiritu y la cultura. 

El amor se afinca pues en distintas especies de vinculos humanos, infundien- 
doles su pathos emocional y adqulriendo diversas caracteristicas segun la indole de 
tales vinculos. Asi el amor de enamoramiento entre los sexos se funda, como deda, 
en la diferencia y complementacion sexual, pero otras formas de amor se realizan 
sobre la base de otro tipo de relaciones. El amor paternal y maternal, el amor 
filial, el amor a la patria, el amor a Dios, el amor fraterno, el amor al projimo, la 
amistad, incluso, va adquiriendo diversas caracteristicas justamente por las distin- 
tas relaciones vinculares que le sirven de fundamentacion. El amor abnegado, de- 
sinteresado, generoso y protector que caracteriza al amor matemo o al patemo (con 
las difirencias del caso entre ambos) esta fundado en la relacion natural y espi- 
ritual de la filiacion. Por cierto que las relaciones vinculares a que nos estamos re- 
firiendo tienen a su vez su propio fundamento en quienes son sujetos'o terminos de 
la relacidn misma, por ejemplo el hombre y la mujer, la madre y el'hijo, los her- 
manos, los projimos, la criatura y el Creador, pero, como es obvio, la relacion v 
los terminos de la misma se influyen y causan reciprocamente. El amor, como todo 
krihumano, entra en el ambito de la cultura —por eso el amor es susceptible de 
educacion y perfeccionamiento— y por tanto intervienen en su desarrollo todo 
io que configura a la vida cultural humana, con los matices propios de la indivi- 
dualidad de cada uno, edad, idiosincrasia, historicidad, conception del mundo, 
creencias, fe, etc. 

El amor no es solo tendencia hacia la posesion de lo bueno o conveniente; es 
fruition y donation, sobreabundancia. El amor'—como se ha dicho del bien— es 
difusivo de suyo; es inventor y creador. Por ello es importante que la idea gnega 
del amor como eros ascencional, que'va de lo menos a lo mas, el amor como bus- 
queda y tendencia hacia lo que completa y sacia, sea asumida y perfeccionada por 
la idea del amor como agape , idea * original cristiana, del amor por sobreabundan¬ 
cia, que se derrama y enriquece, amor de coparticipacion, de invitation y expan¬ 
sion. El eros y el agape se’combinan en toda forma de amor 8 . Desde el punto de 
vista metafisico, el ser, en cuanto esta en acto y en la medida de su perfeccion, es 
bueno y es 'tambien amor, ya que el amor surge ,como una potencialidad activa, 
del acto mismo. Asi el ser absoluto es el amor absoluto. En el piano de la teologia 
y de la fe, puede decirse entonces'—como esta ya dicho— que Dios es Amor. Deus 
caritas est . 

7. - EL SER COMO BELLO 

Al referimos ahora a lo bello, debemos indagar por de pronto acerca de si 
lo bello, o la belleza — pulchrum — es un trascendental del ser. Hay quienes direc- 


« En el excelente libro de A. Nygren, Eros et Agape (trad, de P. Jundt) , dotide se hace 
un profundo anilisis de estas nociones acerca del amor, encontramos, sin embargo, que se 
las opone quizi excesivamente. 
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tamente lo afirman, otros en cambio no lo aceptan.Habria que ver pues si el ser, 
todo ser, por el hecho de ser, es tambien bello en tanto tal, aunque desde una nueva 
perspectiva y bajo otro aspecto, como sucede con los otros trascendentales. Santo 
Tomas dice que lo bello es el bien de la potencia cognoscitiva, asi como en otros lu- 
gares de su obra se refiere a lo bello como el resplandor de la forma, o se citan 
las tres condiciones propias de la belleza: integridad, o sea perfeccion; proporcion 
o consonancia, y claridad. 10 

Estos tres ultimos caracteres son los que configuran la belleza. Integridad, co- 
rrespondencia, brillo, tales las notas del ser en cuanto bello. Es decir, la belleza 
sigue al ser, en cuanto lo que es, se muestra en su integridad, en su corresponden- 
cia, en su proporcion. Tal mostracion o patencia se produce en el aparecer mismo, 
sobre las mismas apariencias; lo inteligible manifestandose en lo sensible, brillando 
en su peculiar perfeccion y correspondence de partes. Tratemos de expjicamos 
estas expresiones y ver asi si estas condiciones propias de la belleza pueden darse 
en todo ser en la medida que es. 

El brillo significa la mostracion, la aletheia , la verdad en el aparecer mismo (en 
las apariencias y no a traves de ellas) ; tal brillo resulta asi de la patencia de la 
perfeccion, o de la integridad del ser en el aparecer, de modo que la multiplicidad 
de las partes diversas queden asi aunadas en la armonia, en la correspondencia 
del todo. Esta manifestacion de la perfeccion es lo que hace al ser que sea apfete- 
cible, amable, y asi vemos ligados a estos dos trascendentales, lo verdadero y lo bue- 
no en las condiciones propias de la belleza. Del mismo modo la belleza esta vincula- 
da a lo uno, o dice relacion a lo uno, por la integridad, ya que en la integridad las 
partes multiples y diversas quedan subordinadas al orden estructural y unitario del 
todo. En cuanto a Jos trascendentales aliquid , algo, o sea lo no nada, y cosa, res, 
lo bello dice tambien relacion al ser como existencia y como esencia. Todos los 
trascendentales, en efecto, en cierta manera se implican y correlacionan. 

En definitiva lo bello, o la belleza, es el ser en cuanto un contenido entitativo 
se hace patente, se expresa (la expresion es fundamental en la belleza) en lo sen¬ 
sible, en el aparecer mismo, de tal modo que las partes result en vehiculos del ser, 
o sea, del contenido mismo que constituye el ser de la cosa. De ahi puts que re- 
sulte lo bello en cuanto perfecto, amable, y en tanto manifestacion o expresion, 
inteligible; o sea bueno y verdadero, pero de tal modo que lo inteligible suscite 
el apetecer, y el apetecer surja como efecto de la manifestacion. Asi se ve, pues, la 
vinculacion de lo bello con lo verdadero y lo bueno. 

El resplandor, en cuanto esta nota presupone los elementos sensibles en los 
que el ser de la cosa se manifiesta, es, logicamente, propio de la belleza sensible, 
ya que donde no hay aparecer, diversidad sensible, tampoco habra ser en el apa¬ 
recer . No cabe, pues, belleza en el orden humano sin presencia del elemento Sen¬ 
sible, quiero decir, sin imagenes. Las imagenes, por su parte, estan siempre de 


» “Lo bello no es una propiedad trascendental del ser —dice R. Jolivet—, porque no va 
unido inmediatamente al ser, sino por interraedio de lo verdadero y del bien”, Trat<ido de 
Filosofia, T. Ill, 235 (trad, castell. de L. Sesma). J. Maritain sostiene, por su parte, efue lo 
bello pertSenece “al orden de los trascendentales”. “Como el uno, lo verdadero y el bien, es el 
ser mismo tornado bajo un cierto aspecto, es una propiedad del ser.” Art. et Scolastique 
Summ. Theol., I p., q. 39, a. 8. 
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alguna manera referidas a distintas sensaciones, las cuales son correlativas a di- 
versos aspectos de la realidad sensible, realidad sensible a traves de la cual el ser 
profundo de la cosa se muestra. Esto explica la intervention tan directa de los 
sentidos en la captacion artistica, e incluso en las denominaciones referentes a las 
distintas artes, como cuando se habla, por ejemplo, de artes visuales o auditivas. 

Pern asi como respecto de la verdad decia en un paragrafo anterior que la 
Aletheia entendida como desocultamiento era pertinente del ser sensible, ya que en 
este orden de la realidad el ser mismo de la cosa ha de ser captado a traves de 
lo fenomenico y por lo tan to asi desocultado, pero quie, sin embargo, la verdad en 
si, consistia en ultimo termino en el acto de presencia del ser, asi tambien, respecto 
de la belleza habria que decir que el resplandor del ser en el aparecer, o en los 
elementos sensibles, es propio de la belleza sensible en cuanto sensible, ya que en si 
misma considerada, la belleza seria la manifestacion lisa y liana de lo perfecto como 
tal, que es como decir, la verdad del bien. 

Veamos asi, cuales serian entonces las caracteristicas de la belleza en un 
orden absoluto, la belleza en el piano de lo puramente inteligible, entendida siem- 
pre respecto de una consideration especialmente metafisica. A ese respecto cabe 
citar a San Dionisio, quien en Los Nombres Divinos , a proposito de la belleza di- 
vina, afirma que “el infinito recibe el nombre de belleza, porque todos los seres, 
cada uno a su manera, toma de el su belleza, porque crea en ellos la armonia de 
las proporciones y los encantos deslumbrantes derramandoles, como una ola de 
luZj las radiantes emanaciones de su belleza original y fecunda; porque llama todo 
a si (lo cual hacian notar bien los griegos derivando halos , bello, de kaleo , llamar) 
y que en su seno une todo a todo ll ”. La belleza increada es por ello causa de todo 
lo bello, y de toda armonia, es decir del resplandor de lo perfecto o bueno en 
cuanto tal, manifestacion, por otra parte que es propia de la verdad, y en la cual 
ella consiste. 

Santo Tomas sostiene que en la Trinidad divina la “especie o belleza tiene 
semejanza con lo que es propio del Hijo”, pues las tres condiciones requeridas para 
que haya belleza, o sea, la integridad o perfeccion, la debida proportion y armonia, 
y por ultimo la claridad, se cumplirian en el Verbo, ya que expone la naturaleza 
perfecta del Padre, y “asi vemos —dice Santo Tomas— que se llama bella una 
imagen cuando representa el original con perfeccion, aunque este sea feo. En 
cuanto a la tercera condition (la claridad) “conviene tambien con lo que es pro¬ 
pio del Hijo, en cuanto es Verbo, el cual es luz y resplandor del entendimiento, co¬ 
mo dice el Damascene y esto sugiere Agustin cuando dice: Como verbo perfecto, 
al cual nada le falta y cieito arte del Dios omnipotente, etc. ia ”. 

No podriamos evidentemente admitir en principio que todos los seres, por el 
solo hecho de ser, sean bellos. Sabemos, en efecto, que hay cosas bellas y cosas 
que no lo son, y ademas que es propio de cierta actividad humana —la actividad 
artistica— crear cosas bellas, o imponer formas bellas a lo meramente dado por la 
naturaleza. Asi pues no aparece la belleza como ligada siempre al ser, sino en todo 


11 Saint Denys - DAreopagite, Oeuvres. Des Norns Divins, IV, VII (trad, de Mgr. Darboy) . 

12 Tex. cit. 
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caso, a un sector determinado de seres, de una manera diversa y en diferente me- 
dida. La belleza no iria asi acompanando al ser como si fuese una propiedad tras*- 
cendental del mismo. 

Sin embargo esta impresion no responde a una consideration ajustada y ca¬ 
bal del asunto. En efecto, con tal criterio habria tambien que negar trascendenta- 
lidad a lo bueno o lo verdadero porque hay cosas malas y feas. No olvidemos que 
los trascendentales aunque sean propiedades del ser, no se identifican absolutamen- 
te con el, no son exactamente lo mismo, de lo contrario se trataria de una mera 
distincion nominal. Denotan, en cambio, diversas dimensiones o perspectivas del 
ser. El ser es bueno en tanto perfecto; claro esta que perfecto quiere decir tam¬ 
bien ser acabado, ser en acto, ser lo que se tiene que ser, asi como, por ejetmplo, 
un buen caballo, un caballo perfecto, posee plenamente las notas y condiciones del 
caballo. Ser bueno es ser perfecto y por lo tanto apetecible, y es eso —lo apeteci- 
ble (que se funda en lo perfecto)— lo que hace que lo miremos como termino de la 
apeticibn. Por eso el ser “en tanto esto o en tanto lo otro” es lo que configura los 
diversos trascendentales. Decimos de algo que es malo cuando no es apetecible, 
y en tal sentido porque tampoco es acabadamente ser, en cuanto no esta realizado 
en la linea de su propio ser, de su fin, de su telos. 

Del mismo modo un ser es falso cuando su entidad no se manifiesta, quedan- 
do oculto bajo apariencias que dan lugar a equivocos (asi este anillo de plata o 
laton con aparkncia de oro), aunque de un punto de vista estrictamente ontolo- 
gico quepa decir que es lo que es, y que posee por lo tanto su “verdadero ser”; 
sin embargo hay falsedad en cuanto hay un ocultamiento que desvia el juicio, 
ya que se trata aqui del conocimiento humano, que se realiza a traves de lo fenome- 
nico y se consuma —como vimos paginas arriba— en ese paso fundamental que 
es el juicio, donde se produce la aletheia en el sentido de presencia del ser al espi- 
ritu. En general, sin embargo, se dice de algo que es falso cuando el ocultamiento 
es deliberado, (asi el anillo seria de oro falso, aun siendo de plata o de laton ver- 
daderos). 

En el caso de la belleza, lo que hace de un ser, ser bello, es la mostracion, la 
expresion en el aparecer mismo, de la perfeccion, condiciones por cierto que no se 
dan en todo ser, porque no todo ser es perfecto, o sea, acabadamente ser, ni pon 
que tal resplandor de plenitud se da tampoco siempre; pero dichas condiciones 
surgen del ser en tanto es, en tanto es plenamente ser. Es pues el ser del objeto 
en su plenitud (integridad o perfeccion, debida proportion y armonia) lo que se 
manifiesta (claridad), pero lo importante es que todo ello se de conjuntamente, en 
una unidad fundamental. 

Tratemos de comprender mediante un ejemplo tornado de la belleza natural. 
No siempre, sin duda, se nos brinda esta abiertamente, plenamente. En ciertas 
circunstancias, sin embargo, la belleza se presenta; esta ahi con toda su fuerza y 
emocibn, jque ha sucedido?, una realidad se ha manifestado, en su particular 
perfeccion, en su integridad, en lo que es, simplemente, con todos los elementos 
propios de su proporcion, es decir, en su armonia, que es como decir en su unidad, 
cinendo lo multiple, estructurando lo multiple, haciendo coordinar los diversos ele- 
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tnentos, unos con otros, en una unidad. De esa manera, pues, ese ser, esa estructura 
esta manifestandose, directamente, en los elementos multiples en que se realiza. 

Pero la belleza (como la verdad y el bien, con cuya misteriosa conjuncidn 
lo bello tiene la relacion que hemos visto) pone de manifiesto la referenda tras- 
cendental del ser al espiritu, y en lo que al hombre se refiere, al espiritu encamado. 
Asi, lo bello es, como decia Santo Tomis, quod visum placet , lo que visto place. 
En efecto, asi como lo “inteligible” y lo “apetecible” implican la apertura de lo 
que es a la inteligencia y al apetito, asi lo “esteticamente gozable” implica su 
apertura a la facultad de captacibn y goce estetico del sujeto. En tal sentido, pues, 
se trata de una correlation objeto —sujeto, donde cada uno de los terminos se 
desenvuelve por decirlo asi, en funcion del otro. 

Hemos pues de tener bien presente en nuestra consideration a ambos termi¬ 
nos de la manifestation estetica, es decir al sujeto y a su correlato el objeto del 
goce estetico. Imaginemos, por ejemplo, y volviendo a nuestro tema de la belleza 
natural, a alguien que camina por un sendero campestre, sin que haya nada que 
le llame la atencion, nada interesante. De pronto se abre ante sus ojos un panora¬ 
ma nuevo, insolito, inesperado. Asi, quien iba placido y distraido por un campo llano, 
sin sorpresas, se encuentra frente a un novedoso paisaje, algun lago azul circunda- 
do por lejanas montanas, mientras, mas proximas, colinas agrestes y cubiertas de 
espesa foresta sirven de trasfondo a las praderas donde pacen los rebanos; todo ello, 
—agreguemos a nuestro ejemplo— transfigurado por un sol poniente color sangre, 
que da al conjunto un aspecto etereo y fantasmal. Nuestro caminante se detiene, 
una presencia se expresa intuitivamente ante si, una totalidad, una resplandeciente 
armonia, una perfeccion; es una realidad que resplandeoe, unica, armonica; son 
muchos los elementos que se han conjugado para dar paso a la naturaleza que 
se muestra vigorosa, plena, rica en su ser. Si nuestro paseante se ha situado objetiva- 
mente, contemplativamente, ya que la contemplacion de algo requiere objetivacion, 
toma de distancia y en actitud, diria pues, estetica 13 , frente a esa expresion, a 
ese resplandor —resplandor de la forma, decian los escolasticos— el goce estetico 
se produce, se realiza. Es posible, tambien, que dada la importancia de lo subje- 
tivo en el hecho estetico —ya que no solo interviene alii el intelecto, propio del 
elemento mostracion vinculado a lo verdadero, verum y sino tambien al amor, que 
se refiere a lo bueno, bonum —, una multitud de circunstancias diversas, quizas 
ajenas al paisaje mismo, provenientes ya de elementos exteriores, ya de la interiori- 
dad del propio sujeto, puedan anadirse para realizar el goce propiamente estetico, 
o quizas tambien para entorpecerlo o disminuirlo. 

Asi, puede agregarse a lo estrictamente visual del paisaje, realzando la viven- 
cia estetica, imagenes provenientes de sensaciones auditivas, tactiles, odoriferas, 
etc.,, por ejemplo un prof undo silencio o una musica lejana, una brisa apacible, 
un suave olor a flores silvestres, etc., todo lo cual, pues, ofreceria nuevas vias die 
goce est6tico. La propia educacion, el caracter de la cultura recibida, el grado 


13 Se ha dicho con acierto que para ver esteticamente el paisaje hay que salirse en cieTto 
modo de £ 1 , asi tambien como que el arte ha ensenado a ver el paisaje. 
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de sensibilidad estetica del sujeto, sus recuerdos, sus viventias anteriores, nostal¬ 
gias, sentimientos, su vida toda, en fin, intervienen tambien en la totalidad de la 
intuicion y goce propiamente esteticos. 

8 . - EL ARTE 

La situation del contemplador frente a la belleza natural no es especificamen- 
te diversa de la que se tiene frente a la belleza artistica. Ambas requieren una ac- 
titud de contemplation objetiva, una toma de distancia frente a la realidad con- 
templada. Esta distancia, sin embargo, no debe ser tanta como para que quiebre 
todo vinculo, toda relacion vivencial entre el sujeto contemplador y la obra artis- 
tic.a. Se trata de una relacion, en efecto, o de una correlation, como la existente 
entre los dos polos opuestos de una corriente; no deben estar ni muy juntos ni de- 
masiado separados. Esto vale, sin lugar a dudas en el orden de la distancia fisica, 
por ejemplo cuando hemos de contemplar un cuadro o escuchar una sinfonia, 
pero vale muy especialmente en el orden ontologico y, por cierto, psicologico. 

Asi el espectador de una obra dramatica tiene ante si el desarrollo de una ac¬ 
tion que no le es ajena, puesto que se trata de una action humana, con pasiones, 
emociones, ideas, sentimientos, etc., que pertenecen a una esfera de realidades de 
las cuales el tambien participa, lo cual le permite compadecerse y conmoverse con, 
el espectaculo. Ahora bien, es un espectaculo, o sea algo que ha sido concientemente 
recreado, objetivado, puesto frente a si, ajeno a la inmediatez de la vida real. El 
inatricidio de Orestes en la escena conmueve esteticamente, aunque suscita, claro 
esta, toda una gama de sentimientos y emociones reales, pero el matricidio literal- 
mente verdadero en la via publica, aun cuando por azar, ya que no deliberada- 
mente, expresase (como vimos, sucede a veces en el orden de la naturaleza) una 
eclosion armonica de realidad emotional y parejos sentimientos y emociones a los 
del teatro, nunca podria suscitar un goce estetico, salvo que el testigo de tales 
hechos adoptase inhumanamente y presa de un esteticismo feroz, la actitud desin- 
teresada y objetivante propia del puro espectador 14 . 

Por su parte el artista o creador de belleza rehace la naturaleza, recrea la 
naturaleza y lleva a cabo deliberadamente lo que la naturaleza solo realiza ocar 
sionalmente y por azar. Puede decirse que es el amor lo que impulsa su action 
—el amor es siempre creador— amor, en este caso, hacia las cosas que han de 
ser engendradas por su artificio, ya que, el amor —dice Platon en El Banquete —- es 
creador en lo bello U segun el alma, segun el cuerpo 16 ”. La tarea del creador 
artistico consiste en que un determinado ser, una nueva realidad, surja armonica, 
plena en lo suyo, perfecta en lo suyo (perfecto en el sentido de lo logrado, perfecto 
en su genero, perfecto en su coherencia propia, en su individualidad y particula- 
ridad), se exprese, se muestre, se de a la intuicion. Asi el intelecto y el sentimifen- 
to se pondran en action, ambas facultades se suscitaran frente a lo vferdadero- 
apetecible de la obra. 


i 4 Tal pareceria ser, por ejemplo, la actitud del protagonista del Diario de un seducior, 
de Kierkegaard, frente al amor. 

Platdn, Banquete. 
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De la misma manera, un actor, por ejemplo, sera tanto mejor cuanto mas 
perfectamente, armonicamente, trasunte un caracter, una emocion, una peripe¬ 
tia, un gozo, un dolor; su superioridad estara dada por la capacidad de objetivar 
todo ello en una expresion estetica, y por lo tanto no meramente natural, ya que 
lo estetico recrea lo natural, se sirve de lo meramente dado en la realidad de la 
vida y hace que resplandezcan las formas sobre las particularidades nimias. Es 
asi como se produce una cierta estilizacion, donde lo universal y siginificativo se 
manifiesta a traves de lo concreto y singular, tal como se ve, por ejemplo, res- 
pecto del arte dramatico, en el mismo lenguaje que este usa; el lenguaje artistico, 
en efecto, conservara lo esencial del sentido, el cual fluira a traves de las palabras 
necesarias y suficientes, sin excesos inutiles ni omisiones defectuosas; sera asi —de- 
bera ser, por cierto— un hablar recreado sobre la comun diccion de la vida coti- 
diana; del mismo modo sucede con los gestos y todo otro medio de expresion que 
pueda usar el arte dramatico. Asi la obra dramatica sera autentica mimesis , imita¬ 
tion en el sentido de la imitacion artistica de la realidad de la vida. 

10. - ELEMENTOS CONSTITUTIVOS DE LA OBRA DE ARTE 

La obra de arte puede explicarse desde el punto de vista de su genesis, o sea 
de su existencia, de acuerdo a la cuadruple causalidad que la filosofia tradicional 
expone cuando se trata de dar razon de la existencia de un ser. En efecto, las dos 
causas extrinsecas, es decir, la eficiente y la final, y las dos intrinsecas, o sea, la for¬ 
mal y la material pueden perfectamente determinarse en el orden a la obra de 
arte. No me detendre, sin embargo, en esta consideracion 17 , como tampoco en lo 
que respecta a los dos principios de que habla Nietzsche con referenda al origen 
de la tragedia, el espiritu apolineo y el espiritu dionisiaco que muestran tambien 
dos dimensiones fundamentales de la obra de arte —y no solamente de la trage¬ 
dia— sirviendo, incluso, para configurar los diversos generos artisticos y hasta las 
distintas tendencias y estilos 18 . Aqui procuraremos —y solo brevemente— deter- 
minar los distintos elementos de la obra de arte, considerandola como ya existente 
y terminada, y en funcion de su entidad representativa ,o sea, como mostracion 
del ser en el aparecer. Nos interesa, pues, a los efectos de esta explication el ente 
artistico como resultado de la mimesis y, en cierta manera tambien, como lengua¬ 
je 1P . 

Cabria asi distinguir en la obra de arte cuatro elementos fundamentales. En 
primer lugar la expresion, que se refiere directamente a la claridad, a la mostracion 
rnisma, a la verdad inclusive; es esta la propia mostracion del ser en el aparecer (y 


Ese es el sentido que debe darsele a la mimesis a que se refiere Aristdteles en la Poetica. 

Me he referido a este tema en La esencia del Arte, Buenos Aires, 1944. 
is Cf. F. Nietzsche, El origen de la Tragedia (trad, de Ovejero y Maury) . 

Precisamente la distincidn de los cuatro elementos que en estas pAginas se considera 
como con figurantes de la obra de arte, se relacionart con las tres funciones que W. M. 
Urban atribuye al lenguaje. Dicha division ha sugerido asi la que aqui se efecttia, aunque 
con las variantes que puede corroborar el lector. Tambien es interesante en tal sentido las 
dos funciones del juicio sobre las que A. Marc insiste a propbsito del signo, o sea la indica- 
ci6n y la significacidn. Confrdntese pues W. M. Urban, Lenguaje y Realidad (trad, de Vi¬ 
llegas y Portilla) , Mexico, 1952, y A. Marc, Psychologie Reflexive, Paris, 1949. 
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no a traves del aparecer como sucede en el conocimiento abstractive); la expresion 
es lo propiamente artistico, por decirlo asi, de la obra de arte; es el fruto directo 
de la creacion, de la mimesis artistica, de esa imitacion tanto del mundo extemo 
como de la propia interioridad, y por ello donde ambas realidades se conjugan en un 
solo ser. 

Luego otro elemento de la obra de arte seria la indicacion, o sea, aquello que la 
obra de arte senala, indica intencionalmente. Asi, pues, todo lo designado, aquello a 
que la obra de arte se refiere, considerado en si mismo, constituiria la indicacion. Por 
ejemplo, si se trata de una obra dramatica, la accion, el argumento, los caracteres, 
etc., segun lo que estos nos presentan, pertenecerian a la indicacion. En un poema 
epico, tambien las descripciones de situaciones, acontecimientos, hechos de la na- 
turaleza, etc., pertenecerian a ese elemento. Del mismo modo, una obra pictorica 
indica lo que se presenta mediante colores, figuras, etc. La indicacion se refiere 
a una realidad vivida, que se expresa en la obra misma. 

El tercer elemento seria la significacion, es decir, el sentido de la obra de 
arte, aquello que esta en el fondo mismo de lo que se indica y que explica en 
ultimo termino toda la literalidad de la expresion artistica. Los simbolos, las alu- 
siones, el contenido significativo, el espiritu de la obra de arte, todo lo que la 
obra quiere decir, su mas profunda intencion, pertenece a ese piano de la signi¬ 
ficacion. Claro esta que ese sentido se hace accesible por la indicacion, y por 
cierto en la expresion misma de la obra artistica. Mas aun, si el sentido, el signi- 
ficado profundo de la obra no esta expresado esteticamente y presentado median¬ 
te la indicacion, nos qu<edaremos en un puro hermetismo, un esoterismo obscuro, 
o, en todo caso, en algo que se debe “decifrar” intefectualmente pero donde no 
hay nada que se de, aunque sea de modo inicial, en la intuicion. 

La comunicacion, por ultimo, vendria a completar este cuadro de los ele- 
mentos fundamentals de la obra de arte. Todo lo concerniente a la comprension, 
el acceso hacia el esclarecimiento del sentido de la obra de arte, se desenvuelve 
alrededor de este important^ elemento. Aqui se da tambien todo lo vinculado a 
lo historico y social y por cierto tambien el estilo, en cuanto es este justamente 
un elemento de religacion y comunicabilidad sociologica de acceso a la obra 20 . 
Puede suceder —y esto es muy comun en momentos de crisis social o cultural 21 — 
que la obra de arte quede en cierto modo aislada, incomprensible, si se quiere, 
hermetica, clausa, en su significacion, inaccesible a la comprension. Esta situa- 
cion puede provenir, cuando no es mero efecto de una deficiencia de la creacion 
artistica como tal, de un deliberado y excesivo proposito de esoterismo, o tam¬ 
bien de que se trate de un arte anticipado a su epoca, o foraneo, o anacronico 
(aunque esto es menos probable, ya que ningun anacronismo es suficiente —me 
parece— como para que se haya perdido toda posibilidad de echar mano de los 
elementos culturales vigentes a los efectos de comprender una obra del pasado, 
salvo que se trate de un pasado tan remoto que no haya permitido la supervi¬ 


se Cf. MAximo Etchecopar :Breve y Faria Leccidn , Buenos Aires, 1957. 

3 i Vladimiro Weidl^: Ensayo sobre el destino actual de las letras y las artes, Emec£ Ed. 
Buenos Aires. 
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vencia de ningun vestigio cultural) ; en fin, puede darse tambien ese arte “para 
artistas” de que habla Ortega 22 en donde los supuestos de comprension estan 
tan restringidos al circulo de escuela, de amigos, de colegas, etc., que de hecho 
la obra sea solo para especialistas. 

Estos cuatro elementos constitutivos de la obra de arte se condicionan y 
correlacionan mutua y redprocamente. Asi, la expresion se lleva a cabo mediante 
la indication, se completa en la significacion y se plenifica —en cuanto culmina 
asi la mostracion— mediante la comunicacion. Ademas, las condiciones que se- 
nalaba Santo Tomas para que se de la belleza— integridad o perfecdon, propor¬ 
tion o armonia, y claridad— deben de alguna manera realizarse en los elemen¬ 
tos mencionados, aunque podamos atribuir de un modo particular la claridad 
a la expresion, y la comunicacion y la proporcion a los otros elementos. 

De esa manera, pues, el arte realiza en el ambito de la vida humana esa 
propiedad ontologica que es la belleza. El arte es una tarea humana, una tarea 
cultural. Mediante el arte se amplia el ambito del ser, ya que se amplia el am¬ 
bito de la belleza; se acrecienta, por asi decirlo, el propio mundo de lo humano. 

JOSE MARIA DE ESTRADA 
Universidad Catdlica Argentina 
Santa Maria de los Buenos Aires 


2* J, Ortega y Gasset: La Deshumanizacion del Arte. 
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* Mucha tinta ha corrido ya sobre la posibilidad de demostrar la existencia 
de Dios a partir de la obligacion moral; con todo, puede advertirse por la com- 
pulsa de la bibliografia filosofica y de la actividad de los congresos que el pro- 
blema sigue suscitando el interes de los especialistas, el que se explica facilmente 
si se repara en la extraordinaria riqueza tematica que tal argumento deontold- 
gico comporta. 

En un libro reciente 1 Claude Desjardins S. J., profesor de Etica en las 
Facultades S. J. de Montreal, propone un examen critico de las diversas opiniones 
sostenidas por los autores escolasticos de los dos ultimos siglos sobre ese argu¬ 
mento, lo que reclama un estudio de la obligacion moral. Pero el acento general 
esta puesto sobre esta. El autor declara abiertamente: “Es la preocupacion por 
arrojar un poco de luz sobre el problema tan controvertido y dificil de la obli¬ 
gacion la que nos ha impulsado a emprender este estudio. El examen del argu¬ 
mento nos ha servido de angulo de perspectiva por dos razones que nada tienen 
de arbitrario:. . . se trataba de hacer gravitar el esfuerzo de la busqueda en torno 
a un punto definido, evitando que ella se perdiese en la masa de trabajos apare- 
cidos sobre el problema moral. Por otra parte, las discusiones que el argumento 
ha suscitado nos parecieron enseguida conferirle el valor de una suerte de testigo: 
se lo rechaza o se lo admite, y en este ultimo caso, se lo estructura segun la idea 
que uno se forma de la obligacion moral ...” (p. 239). De ahi la justificada in¬ 
clusion de este importante libro dentro de nuestro Boletin. 

Como punto de partida D. comienza por elaborar una tipologia de la obli¬ 
gacion y del argumento, conforme a la cual distingue entre los siguientes tipos 
de posiciones doctrinales: a) extrinsecismo absolute (Lercher-Billot), segun el 
cual unicamente la obligacion perfecta que presupone un cierto conocimiento 


i Claude Desjardins S. J., Dieu et Vobligation morale. IJargument deontologique dans 
la Scolastique recente. Desclet: de Brouwer, 1963, pp. 284. 
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explicito de Dios, encierra un valor categorico y absoluto "; b) extrinsecismo re- 
lativo (Descocqs) que si bien define la obligacion por referenda al querer divino 
—extrinsecismo—, reconoce a la obligacion on valor absoluto antes del conoci- 
miento explicito de Dios; c) intrinsecismo eudemonista (Sertillanges) que sos- 
tiene como fundamento inmediato de la obligacion un orden ontologico “en el 
que la razon humana descubre un ideal moral que no es en el fondo mas que la 
ley necesaria del acabamiento del hombre . . ., orden que se funda en ultima 
instancia sobre la inteligencia y la voluntad creadora de Dios” (p. 28-29) ; d) 
intrinsecismo radical (Mercier) que por reaccion contra el extrinsecismo funda¬ 
mental llega a una absorcion aparentemente completa de lo moral en lo ontolo¬ 
gico; e) intrinsecismo esencialista o intelectualista (Garrigou-Lag range, Boyer), 
para el cual la obligacion se da toda en un juicio inmediato de obligacidn con 
respecto al bien —juicio de la razon natural—, mas se apoya de una manera u 
otra en nuestra naturaleza o en nuestra realidad de sujeto moral y no encuentra 
su fundamento ultimo unicamente en la voluntad de Dios; f) intrinsecista exis- 
tencial (Maritain, de Finance). En este ultimo tipo, que no ha inspirado expli- 
citarnente y ex professo ningun argumento deontologico y al que se inclina evi- 
dentemente el autor, la obligacion es tratada con preferencia desde el punto 
de vista del sujeto moral y menos exclusivamente desde el de la naturaleza o del 
orden ontologico; con exclusion de todo concepto preformado de obligacion “esta 
aparece como inmediatamente dada en una experiencia vital que la envuelve y 
en la que adquiere un caracter existencial y absoluto” (p. 34). Es el examen de 
estos tipos lo que constituye el contenido de los capitulos II a V de la obra. 

Al extrinsecismo le reconoce D. un valor eminentemente positivo: “la con¬ 
viction del caracter trascendente, absoluto, unico del orden moral, y del sentido 
personal, existencial que asume la experiencia moral en la vida de cada uno”; 
pero le imputa dejar de lado la logica concreta de la libertad o bien atenuar pe- 
ligrcsamente las fronteras entre la naturaleza y la libertad, entre lo ontologico 
y lo moral (p. 85)5. 

A su vez, el intrinsecismo eudemonista se manifiesta internamente contra- 
dictorio en cuanto, por una parte quiere consagrar el ideal autenticamente espi- 
ritualista del hombre, y por otra, lo compromete o lo abandona al reducirlo al 
estado de ideal mas bien teorico, sin alcance real sobre la libertad. Y esta, por 
ultimo, no es enfocada suficientemente en su trascendencia con respecto al orden 
de las “naturalezas simples” (p. 128-130). 

En el capitulo IV despues de algunas precisiones criticas sobre la position 
de Sertillanges (que ha influx do sobre Lottin y A. Marc) y la del P. Elter el 
autor aborda el tema de la recta ratio y la especificacion del orden moral. A 
proposito de la “recta ratio” propone la interpretation del P. J. de Finance 
(Ethica generalis ) y se esfuerza por defenderla contra dos objeciones. La primera 
de estas podria formularse asi: “si la razon no es recta sino a condition de seguir 
su tendencia al Absoluto y de abrirse a este Absoluto, se requiere ya una option 
libre para la constitution del orden formalmente moral, y, en consecuencia, para 
la ley de la libertad: la libertad se ejerceria “antes” de ser especificada, orienta- 
da” (p. 183). La segunda dificultad podria ser la siguiente: “al privilegiar el 
amor del bien por si mismo —hacer algo simplemente porque es bueno hacerlo 
y porque me percibo como absolutamente obligado a hacer el bien, como escribi- 
ria M. Maritain— (esa conception) coloca toda la actividad humana bajo el 
signo de la obligacion, y de una obligacion que toma un sabor un poco estoico, 


2 En la critica del extrinsecismo (cap. II) Desjardins se refiere a un subtipo del 
extrinsecismo absoluto: el de argumentacibn indirecta (Hotheim, Kast) (p. 54-61) . 
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aun jansenista: mi acto no tiene valor moral a no ser que lo realice por amor 
desinteresado del bien” (p. 193). 

Para responder a la primera objecion D. se inspira en el mismo P. de Finan¬ 
ce 8 y en J. Maritain. De acuerdo con el primero entiende que por tratarse, no de 
una eleccion particular sino de la actitud fundamental del espiritu de esa ley 
de fidelidad consigo y con su propio Ideal que la razon lleva en si misma, es 
menester dirigirse allende la distincion clasica de la inteligencia y la voluntad 
hasta la unidad dinamica profunda del sujeto espiritual (p. 185). Y en Maritain 
(cf. Court traite de Vexistence et de Vexistant, p. 84 y 86; Raison et raisons, 
p. 134-150) registra el autor una actitud estrechamente emparentada con la del 
P. de Finance sobre la necesidad de ir mas alia de la distincion de las facultades 
espirituales en un momento dado de la reflexion etica (p. 186) y una concepcion 
“volicional” del conocimiento —conocimiento que es “un implicito “vivido”, un 
implicito de la tendencia, contenido en el concepto explicito mas o menos evolu- 
cionado del bien moral (p. 190-192). 

En punto a la segunda dificultad ya senalada D. aclara que “afirmar que 
un acto no es formalmente moral sino en referenda a un bien que se impone 
por su propio valor, es menos pronunciar un interdicto sobre la espontaneidad 
natural —la que no esta formalmente en cuestion— que reemplazar lo que se ha 
revelado ante un examen como una teoria ambigua del esfuerzo racionalizado 
de la felicidad, por una preocupacion por las exigencias absolutas del amor es- 
pirituar (p. 193-194). Y, despues de impugnar la concepcion que pretende res- 
tringir el termino “obligacion” al dominio socio-juridico (Tonneau, G. Stevens), 
sostiene que la obligacion “propiamente moral” —o fundamental — es indisocia- 
ble del caracter practico absoluto del bien y expresa, de alguna manera y por lo 
menos bajo su forma negativa, la dinamica y la exigencia propia de este; mejor 
aun, apareee como “la energia propia del valor”, segun la formula del P. de 
Finance (p. 195) G aunque cabe distinguir dos zonas de emergencia de la obli- 

8 El autor remite a la metafisica del dinamismo intelectual expuesta por de Finance 
en su ttre et agir (2a. ed.) y al articulo de este La valeur morale et son Ideal , en Sciences 
eccUsiastiques, 10 (1958), pp. 295-319. 

* Para apreciar el valor de esta respuesta de D. este tendria que determinar con pre- 
cisibn qut seria esta “actitud fundamental del espiritu", si no se la entiende en t^rminos 
de acto^ que habria que referir, necesariamente, a algtin poder —o a algunos poderes 
concurrentes— del sujeto. Es menester, por tanto, establecer previamente el estatuto bntico 
de esa actitud . 

* Conviene advertir que, sin explicar como se concilian los dos pasajes, en pAgina 
197 nota 3 Desjardins restringe el sentido de esta aseveracidn: “l'obligation ^n'est pas sim- 
plemeni coextensive a la valeur morale, mais qu' elle marque pour nous comme la limite 
infirieure de Vordre moral —ou peut-etre mieux: elle pronctue en nous comme les “temps 
forts* de l*exigencia absolve du bien —, on pourrait ecrire: la determination de la liberte 
ne serait 5 chercher dans la ligne de la tendance necessaire (et necessitante) au bonheaur, 
mais dans la ligne de la tendance libre-et-'obligatoire” au bien. Sans exclure, evidemment, 
qu “il puisse y avoir una determination objetive" par le mieux, voire encore une zone 
d'indbtermination absolue...". (El subrayado es nuestro). 

Por otra parte, si bien el autor declara eludir deliberadamente el problema “aprement 
controversy et plus spyrifiquement thbologique’ de lo obligatorio y de lo perfecto (p. 186 
note 1), puede discutirse que hay a estado acertado al excluirlo de su oonsideracibn. En 
primer lugar, no puede hablarse de m^s o menos especlficamente, pues debe determinares 
si el problema pertenece o no a la filosofia. Tengo para mi que si, sin negar, claro estA, 
que competa tambi^n a la teologia. Ademis, si se repara en la caracterizacion de la 
obligacibn expuesta en p. 197, note 3, transcrita supra en esta nota de la resena, parece 
obvia la necesidad insoslayable de ocuparse del tema eludido. Si lo obligatorio no es 
coextensivo con lo moralmente bueno, queda por definir el bien moral en general y se 
impone el examen de lo obligatorio y lo perfecto. 

Esta laguna y aquella incoherencia, por lo menos aparente, que por mi cuenta no lo- 
gro eliminar, junto a otras razones que por no incurrir en excesiva prolijidad omito, me 
inducen a estimar que la respuesta del autor a la segunda dificultad no parece sufi- 
ciente. 
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gacion —-una mas neta, cuando la situacion reclama al sujeto optar a favor o eft 
contra del bien, y otra mas confusa que corresponde a los gestos cotidianos, en 
apariencia sin alcance moral—, con todo, tal dinamica absoluta del bien, “lejos 
de hacer aparecer la libertad como sospechosa (logica “extrinsecista”) o como 
una simple extension de la naturaleza (logica del “intrinsecismo eudemonista”), 
senala siempre, por el contrario, la grandeza unica de la libertad: esta no es 
nunca indiferente en su orden propio que es el del amor” (p. 196). Entonces, 
la obligacion moral no se manifiesta como la simple expresion de un fin —nece- 
sariamente— querido de hecho, sino que es “una necesidad estrictamente sui 
generis, irreductible a toda otra, y expresa un fin —necesariamente— a queref 
en el orden mismo del “derecho” (finis necessario appetendus , de jur e ) (p. 198). 
Y en conexion con este concepto de la obligacion D. afirma que la determination 
propia de la libertad debe buscarse en la linea de “lo que hay de mas existencial 
en el mundo” (Maritain), este amor que no es perfection de uno mismo y feli- 
cidad verdadera a no ser porque es don y transfiguration de si mismo (p. 205). 

Las observaciones criticas contra representantes del “intrinsecismo esencia- 
lista —o intelectualista—” (G. Lagrange, Boyer, Schwalm, W. Brugger) (p. 205- 
223) cobran todo su sentido si se las piensa en cuanto proceden de la inspiration 
fundamental que corresponde al tipo caracterizado por el autor como “intrinse¬ 
cismo existencial” 8 (p. 231-238; cf. p. 169-205). 

Por la exposition anterior puede advertirse quiza cuan justificada resulta 
la extension concedida a esta resena. Aunque las posiciones del autor —mas in- 
sinuadas que desenvueltas y prolijamente fundadas— puedan no determinar una 
adhesion total (por lo menos en mi caso), es facil reconocer que su faena critica, 
cumplida con lucidez y rigor encomiables, contribuye a un planteamiento mas 
estricto del problema de la obligacion moral, sobre el cual debe pensar acaso 
que las exposiciones tradicionales correspondientes a las grandes direcciones es- 
colasticas, incluido el tomismo, no han ofrecido todavia en el piano filosofico 
una respuesta suficientemente precisa y bien fundada. 

Comparto con el autor la conviction sobre la importancia y la urgencia de 
una consideration metafisica del dominio moral a realizarse por verdaderos me- 
tafisicos (p. 242) y aliento como el la esperanza de que una profundizacion de 
la metafisica tomista del esse 3 del bonum 9 de la participacion y de la persona 
ofrezca el repertorio teorico adecuado a cuya luz puedan hallar mejor justifica- 
cion racional las nociones eticas fundamentales. 

* Que una angelologia pertenezca propiamente al saber teologico no ofrece 
duda, sobre todo para un tomista. Con todo, es igualmente indudable que el 
tema de la pecabilidad del angel, creatura puramente espiritual, lleva a una 
profundizacion del misterio de la libertad creada y, en particular, del mal mo¬ 
ral. Aquella cuestion no puede ser abordada sin referencia a problemas filosofi- 
cos de importancia decisiva “porque conciernen, por una parte, a la esencia del 
libre arbitrio, y, por otra, a la relacion de la creatura inteligente con su fin 
ultimo” (Maritain). 

De ahi el interes que suscitan los tres estudios reunidos en un volumen que 


« En p. 236, note 1, indica D. e] sentido que atribuye al termino “existentiel”: “...(il 
n'est pas pour nous un mot programmee. I] d£signe toute demarche soucieuse du concret, 
mais qui en cherche ia signification ultime au d.ela du phdnom^ne, a la source concrete 
par excellence du r£el, et qui est r£tre". 
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lleva por titulo el del, estudio central, de indole principalmente metafisica: El 
pecado del angel 7 . Los otros dos, en cambio, son de orden teologico. 

En el estudio inicial “La aventura de los angeles”, Charles Journet distingue, 
ante todo, de acuerdo con los teologos catolicos, dos momentos en la prueba de 
las angeles (p. 12). En punto al primer instante concibe la actividad voluntaria 
del angel segun el esquema de una mocion general de la gracia operante que 
lo impulsa al bien sobrenatural como universal y va a concretarse en seguida en 
an amor sobrenatural espontaneo “por el que el angel se ama a si mismo inme- 
diatamente y directamente y en el que Dios no es alcanzado a no ser mediata e 
indirectamente, es decir, en un amor sobrenatural que, con respecto a Dios, es 
mediatizado” (p. 25). Se trata, por cierto, de Dios en tanto que Bien supremo del 
universo. Y “ese amor surge en el angel de una manera espontanea, indelibe- 
rada, como un movimiento de naturaleza, pero puede ser llamado libre, en el 
sentido de que el libre arbitrio puede impedirlo; .. . y por consiguiente, este 
acto es meritorio, mas con un merito que es menester llamar ineficaz, porque no 
es un acto positivo de libertad, de eleccion, de caridad” (p. 27). A su vez el se- 
gundo instante es el de la opcion, el del primer acto positivo de libertad (p. 27- 
34). Y frente a la cuestion de “porque la prueba de los angeles” el autor respon- 
de: “decidir la creacion de los angeles, e. d. entes dotados de libre arbitrio, era 
para Dios, decidir al mismo tiempo crearlos pecables en la linea misma de su 
naturaleza propia, en otras palabras, capaces de escoger y de preferir por libre 
amor lo Increado o lo creado. Y si Dios decidia conferirles la gracia habida 
cuenta del regimen exigido por su naturaleza de entes libres, decidia al mismo 
tiempo dejarlos pecables aun con respecto al orden sobrenatural: era respetar 
su naturaleza, no desequilibrarla. .(p. 40). 

En “El pecado del angel — Ensayo de reinterpretacion de las posiciones 
tomistas”, J. Maritain comienza por asentar ciertos presupuestos filosoficos que 
merecen particular relevancia en este Boletin: a) La falta de la voluntad com- 
porta necesariamente un unico error: el del juicio practico-practico indivisible - 
mente ligddo a la eleccion; error que requiere sol amen te la no-consideracion 
voluntaria de la regia “la cual no consiste en suerte alguna de error o de igno- 
rancia” (p. 44). (“El espiritu puro escoge.. . el mal con una soberana liber¬ 
tad . .. Es evidentemente un error colocar su bien en lo que no es realmente su 
bien ... Este error es su misma falta, no la precede, y lo comete a sabiendas y 
voluntariamente... El (angel) quiere ser malo, eso es todo. . . Esto no quiere 
decir que quiere el mal en tanto que mal, lo que es imposible” p. 46-47). b) La 
segunda presuposicion es muy importante para la filosofia moral. Para M. la 
entrada en posesion del fin ultimo presenta una estructura diferente, segun se 
trate del orden sobrenatural o del orden natural. “Seria una falta considerable 
calcar simplemente nuestra idea (filosofica) de la felicidad natural de la creatu- 
ra inteligente sobre la idea que la teologia nos ofrece de la beatitud sobrenatu- 
ral” (p. 48). Por estar a una distancia infinita de la vision de la esencia divina, 
la mas alta contemplacion natural de Dios, angelica o humana, “no podria bas- 
tar por si sola para hacer entrar a la creatura inteligente sobre la idea que la 
teologia nos ofrece de la beatitud sobrenatural” (p. 48). Por estar a una dis¬ 
tancia infinita de la vision de la esencia divina, la mas alta contemplacion 
natural de Dios, angelica o humana, “no podria bastar por si sola para hacer 
entrar a la creatura inteligente en la fruicion de su felicidad final de orden 


n Charles Journet, Jacques Maritain, Philippe de la Trinite, Le peche de Vange . 
Peccabilite, nature et surnature , B-eauchesne et ses Fils, Paris, 1961, pp. 245. 


200 


Guido Soaje Ramos 


natural. , no puede ser constituida como felicidad final a no ser por el amor 
que hace del objeto contemplado, porque es amado por encima de todo, la 
alegria suprema y las delicias del contemplante” (p. 48-49) 8 . Ademas, esa 
felicidad final en el caso del ente humano, en el estado de pura naturaleza, 
seria una suerte de “felicidad en movimiento y no una beatitud fijada desde el 
primer momento en una plenitud inmutable como la, que da la vision de Dios” 
(p. 48). c) Que toda creatura ama paturalmente mas que a si misma a Dios 
como su Todo supremo o como el Bien comun de todos, puede entenderse de 
cuatro tipos de amor muy diferentes a los que se aplica analogicamente: 1) un 
amor —de naturaleza -— ontologico que se identifica con cada ente y sus incli- 
naciones radicales; se da necesariamente en toda creatura, no es libre de ma- 
nera alguna y es inadmisible. En la creatura inteligente se identifica con la esen- 
cia misma de la voluntad y su inclinacion radical hacia el bien. 2) un amor 
ontologico que va mas alia de la especificacion del amor ilicito en el cual esta 
incluido o implicado: amor ontologico intr a-elicito, necesario e inadmisible. 3) 
el amor-de-naturaleza elicito por el Principio de todo bien “es un movimiento 
necesario de suyo o en cuanto a su modo de emanacion, pero . . . depende indi¬ 
recta y extrinsecame?ite del hbre arbitrio, en tanto que este puede impedirlo, co¬ 
mo puede impedir todo otro movimiento indeliberado del apetito elicito”. En el 
hombre este amor “puede surgir en cualquier momento y ser, por lo demas, una 
simple veleidad; y no esta envuelto en el amor natural de si mismo. No ocurre 
lo mismo con el espiritu puro.. 4) “En toda creatura inteligente existe una 

inclinacion natural (que emana necesariamente de la naturaleza, pero sin im- 
poner necesidad a la voluntad) a amar al Todo supremo mas que a si misma 
con un amor elicito de libre-op cion 33 (pp. 49-53). d) Porque Dios es trascendente, 
el amor a Dios, del que esta suspendida la vida moral recta de toda creatura 
inteligente, no puede, aun en el orden natural emanar de esta unicamente en 
virtud de su creacion o del impulso de su naturaleza en el primer instante de 
su existencia; es del amor de libre opcion a Dios por cima de todo del que pende 
esa vida en tanto que la creatura inteligente no es bienaventurada (pp. 53-57). 

En contra de la Escuela tomista M. sostiene la tesis de la pecabilidad del 
angel en el estado de naturaleza pura (p. 57-69). Y estima que la tesis opuesta, 
ademas de mal fundada, resulta “decididamente irreconciliable con la afirma- 
cion de Sto. Tomas: tam angelus quam quaecumque creatura rationalis, si in 
sua sola natura consider etur, potest pec care, y con el alcance arquitectonico ab- 
solutamente esencial que tiene esta afirmacion en la metafisica tomista” (p. 58). 
Por otra parte, entiende que el Aquinatense nunca se planted el problema del 
destino del angel en el estado de naturaleza pura (p. 65, nota 2). 

Tanto en el examen de la cuestion central como en el de los dos instantes 
del angel (p. 69-86) M. tiene presentes las presuposiciones filosoficas ya apun- 
tadas y de un modo especial la ultima, basada en la trascendencia de Dios 
quien es fin ultimo y regia suprema de la vida moral de la creatura inteligente, 
y tambien lo Sobrenatural subsistente, y ello asi en el orden natural como en el 
sobrenatural. Lamentablemente no es posible dentro de esta resena seguir el hilo 
de los penetrantes analisis maritainianos en el curso de los cuales aparecen finas 
precisiones sobre la libertad creada (v. gr.: p. 69, nota 2; 72-76) o sobre la 
perleccion natural de la creatura (para el caso del angel cf. pp. 61-64; 83-85). 


» Cf. p. 49: Car tant que Dieu n est pas intuitivement vu melior est amor Dei quam 
cognitid**. 
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El ultimo estudio, del P. Philippe de la Trinite, se denomina “Pecabilidad, 
naturaleza y sobrenaturaleza” y comprende tres partes: una primera “reflexio- 
nes sobre el pecado del angel” en la que el autor discute la cuestion a la luz 
de ciertos principios tomistas cardinales y concluye que el destino fundamental 
de la creatura espiritual es optar por o contra Dios y que el angel, elevado o no 
al orden sobrenatural, puede, de hecho, pecar efectivamenteEn la segunda 
parte expone y critica las posiciones del P. Antonio de la Madre de Dios, autor 
del tratado De angelis en el Curso de los Salmanticenses, y de Juan de Sto. 
Tomas. (El primero se habria movido, segun el P. Ph. de la Trinite, en una 
linea de pensamiento en la que es discernible la influencia de Durando, a quien 
va dedicado un apendice que se refiere tambien a D. Banez, pp. 227-236). La 
tercera y ultima parte procura establecer la verdadera tesis del Aquinatense, 
cuya orientacion doctrinal a partir de los Comen tar ios sobre las Sentencias ha 
permanecido firme y pura: “El principio de base es invariable: la creatura 
espiritual puede pecar pues su voluntad no es el Soberano Bien. Ninguna dis- 
tincion viene a limitar el alcance de esta afirmacion. Solo Dios es impecable 
por naturaleza” (p. 90) . 10 

* Una antologia de textos de la etica evangelica contemporanea ofrece Heinz- 
Horst Schrey en un volumen reciente 11 que se abre con una introduction de 


» Dice J. Maritain en el estudio ya resenado: “C’est le grand merite de l'etude du 

R. P. Philippe de la Trinite, Du peche de Satan et de la destinee de I’esprit, dan Satan , 

Etudes Carmelitaines, (1948), pp. 44-85, d’avoir mis en relief ce point essentiel a la 
pr£sente discussion que dans 1’ordre naturel comme dans l’ordre surnaturel la trascendence 
de Dieu, fin ultime et r£gle supreme de la vie morale de la creature, et Surnaturel 

subsistant, rend nec£ssaire une option que la liberte cree peut faire dans un sens on 

dans l’autre” (. 64, note 1). 

El texto capital del P. Ph. de la Trinite es el siguiente: “La regie de moralite n’etant 
autre que le Souverain Bien, c’est-a-dire Dieu lui-meme, est de soi, superieure a toute 

creature. C’est la notion meme de surnaturel qui entre en jeu... Appelons surnaturel 
“th£ologal” tout ce qui est revele, r£velable, concemant le mystere trinitaire et sa parti¬ 

cipation de gr&ce. Appelons surnaturel “de PActe pur” tout ce qui ressortit a la con- 
naissance naturelle, speculative et morale de la sur-natura divine, infiniment au-dessus 
de toute nature cr£e et oreable... Du point de vue de la fin derniere, du point de 

vue de la regie ultime de moralite, il y a et il n’y a pas d’ordre naturel: il y en a un 
en ce sens que notre nature spirituelle est ipso facto engagee dans le probl^me moral en 
l’ordre moral, le regie precisement au titre da sa trascendance absolue, au titre de sa 
sur£minence, bref au titre de sa sut nature. Il n'est pas donne d’ordre moral sans le 
surnaturel “de l’Acte pur v ; il peut, de droit, en etre donne un sans le surnaturel “theo- 
logal”. Telle est, selon nous, la clef de la interpretation de saint Thomas... Il n’est 

jamais, il ne peut jamais etre question d’une r&gle de moralite objective ultime qui ne 
soit pas Puriique fin derniere sur-naturelle, le Souverain Bien, la Bonte divine, —qui soil 
moins que Dieu. Le surnaturel auquel la nature spirituelle contingente se doit d’etre 
amoureusement ordonn^e au titre meme de sa nature, si elle veut ne pas pecher, est le 
surnaturel de l’Ordre divin, de la Sagesse divine, qui est Justice d'Amour, —ce n’est pas 
formellement le surnaturel du mystere de la Trinite comme tel, ni celui de la vision 
Watifique de l’essense du Verbe divin” (p. 115-116). 

10 Sobre el an&lisis de los textos tomistas cabria formular algunas dbservaciones: a) 
el autor en p. 208 parece soslayar la explicacidn del texto aparentemente muy importan- 
te: “...quantum ad primam beatitudinem. . . fuit creatus beatus” (S. TheoL I, q. 62 a. 
1 c.). h) Los textos de S. TheoL, I, q. 62 a. 5 (p. 210 circa finem, b) y c) resultan prima 
facie desfavorables a la exegesis del P. Ph. de la Trinity, c) El texto transcrito en p. 207, 
b) corresponde no al Quodl. IX, q. 4, a. 3 sino a la S. TheoL I, q. 62, a. 4, c. 

11 Thielicke-Schrey, Glaube und Handel. Grundprobleme evangelischer Ethik. Texte 
aus der evangelischen Etfiik der Gegenwart, Sammlung Dieterich, Car Schunemann Verlag. 
Bremen, 2^ ed., 1961, p. 1961, pp. 470. 
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Helmuth Thielicke. Se trata, claro esta, de una etica teologica o de lo que en 
ambito catolico se denomina una teologia moral; y su tema central es “la exis- 
tencia del hombre que actua, en cuanto vive en el mundo y es determinado por 
la fe en Cristo” (p. 1, Advertencia del editor). Sobre los limites inevitables de 
un trabajo de esta indole previene H. Tielicke en su introduction ya aludida, 
en la que remite tambien a una serie de obras fundamentales que brindan una 
imagen mas completa y sistematica de la etica protestante (p. XXIV-XXVII). 

Los textos reunidos conciemen a los siguientes asuntos: a) El tema de la 
etica, a traves de R. Niebuhr, E. Brunner, D. Bonhoeffer, H. Thielicke y K. 
Barth; b) El mandato de Dios y la responsabilidad del hombre, segun E. Brun¬ 
ner, P. Althaus, A. de Quervain y D. Bonhoeffer; c) Existencia humana bajo 
la justicia y bajo la gracia —con un anexo sobre el problema del tercer uso de 
la ley— en pasajes de Fr. Gogarten, H. Thielicke, K. Barth, R. Bring y W. Joest; 
d) La libertad del cristiano con respecto al mundo —escatologia y etica—, en 
textos de R. Bultmann y Fr. Gogarten; e) La libertad del cristiano para el 
mundo —aquendidad del cristianismo—, por P. Tillich, Fr. Gogarten, D. Bon¬ 
hoeffer y N. H. Soe. El tema f) se denomina “La cuestion de las instancias nor- 
mativas de la etica” y comprende tres partes. 1. La conciencia moral (G. Weh- 
rung, P. Tillich, D. Bonhoeffer y H. Thielicke); 2. El derecho natural (E. 
Troeltsch, Ernst Wolf, E. Brunner y H. H. Schrey) ; y 3. Los “ordenes” (W. 
Elert* W. Kunneth, D. Bonhoeffer, H. Thielicke y K. Barth). Y los ultimos 
textos se refieren a “La situacion-limite como lugar de la nueva reflexion etica” 
(H. Tielicke, H. Steubing y H. H. Schrey). Cada uno de los capitulos va pre- 
cedido por una utilisima nota preliminar del editor, quien situa el tema res¬ 
pective y resume las posiciones de los diversos autores seleccionados. 

Fuera imposible en la presente resena indicar, en particular, el contenido 
de los diversos textos incluidos en esta valiosa antologia, los que reflejan las 
diferentes direcciones doctrinales en el protestantismo actual. En ellos resuenan, 
como es facilmente comprensible, los ecos de las posiciones teologicas basicas de 
los reformadores 13 —doctrinas sobre la razon humana y la fe, la gracia y la 
justificacion, la ley y el Evangelio, etc.—, modificados algunas veces por un pa- 
sado mas inmediato al que pertenecen un Hegel y un Kierkegaard, entre otros. 
Se hallan tambien, aunque con matices diversos en punto a intensidad, la impug- 
nacion de la moralidad y de la etica “naturales” 18 y las objeciones incidentales 


12 Aludiendo al calvinismo ha dicho E. Gilson: “Reduite a l’essentiel, elle (Eattitude 
du calvirrisme pur) me semble d'abord impliquer une condammnation totale de la raison, 
con^ue comme compl£temente aveugle a Eordre divin depuis la faute. Sur ce point, qui 
est essentiel, le luth^rianisme et le calvinisme le plus authentiques ne font qu’un; ils ne 
laissent done place ci aucune philosophic naturelle des choses divines qui pretendrait sc 
poser comme valable. Dans les deux cas, une “connaissance religieuse naturelle” apparait 
comme un monstre et une contradiction dans les termes, ce qui revient a dire que toute 
thdologie naturelle est impossible” Christianistme et philosophic , Vrin, Paris, 1949, p. 69. 
Y sobre las diferencias entre ambas doctrinas expresa el mismo autor: “Car enfin, quel 
que soit Paccord profond et l'unite indissoluble des deux Reformes, il subsiste entre elles : 
outre la distance qui separe le primat luth^rien du salut du primat calviniste de la 
mapeste divine, des differences de ton qui ne sont pas toujours n£gligeables”, op. cit., 
is Cf. v. gr. p. 11-12, 14, 244. 
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a la teologia moral catolica, cuya caracterizacion no resulta siempre exenta de 
deformaciones. 14 

Para los interesados en la etica protestante actual el volumen resenado, 
bien ajustado a las exigencias tecnicas de su tipo, servira de excelente prope- 
deutica. 

* El “Institute for the Unity of Science” proyecto hace algun tiempo una Enci- 
clopedia intemacional de ciencia unificada, en una linea general de noepositi- 
vismo. Dentro de esa obra los dos primeros volumenes, con diez fasciculos cada 
uno, debian ocuparse de los “fundamentos de la unidad de la ciencia”. Uno de 
estos fasciculos, a cargo de Abraham Edel, versa sobre “Ciencia y la estructura 
de la etica” 1B . 

Para plantear el problema E. distingue en relacion a la teoria etica el lugar 
de los resultados cientificos, la funcion del metodo cientifico y el impacto del 
temple cientifico; luego indica los diversos enfoques metodologicos —analiticos, 
descriptivos, explicativo-causales, y evaluativos— en el campo de la etica (dis- 
tinta como empresa reflexiva de las “moralities” como “codigos morales”; y por 
ultimo, perfila el sentido de la estructura de la etica como diferente de la estruc¬ 
tura de una teoria etica dada (pp. 1-11). 

Para el estudio comparativo de las teorias eticas el autor elabora la nocion 


Cf. pp. 53, 132-133, 137, 207, 211, 221-242, 243. 

Ya advertia el mismo Gilson, ya citado, lo que tiene de desconcertante “le reproche. 
si souvent dirige contre la position catholique du probleme par la dogmatique reformee, 
d’exalter les droits de la raison au detriment de la foi, ou de diminuer le respect incon- 

ditionne que l'homme doit a la majesty de la parole divine. 11 y a la discerner le caractcre 

propre de la position qu’ils combattent et dont, en fin de compte, ni eux ni nous ne 
pouvons esp^rer aucun benefice”. Opj cit., p. 75. 

Vayan los siguientes como ejemplos de las deformaciones aludidas: a) H. Thielicke 
sostiene que no le incumbe a la etica teoldgica organizar una jerarquia de los valores 

eticos junto con una casuistica del obrar moral como lo hace “die stark uneschatologische 
Moraltheologie des Katholizismus” (p. 53). <iCon que fundamento se caracteriza esta 
teologia cOmo “stark uneschatologische?” b ) Fr. Gogarten cita un estudio de Karl Holl, 
quien ha mostrado “dass Luther von’Mem Grundfehler der katholischen Auffasung del 
SittlichkeiP’frei war, dass er namlich nicht, wie es dort geschah, das vom Gesetz Gefordete 
“an den Kraften des Menschen mass**, sondern dass er “einfach fragte, was Gottes Wille 
ist” (p. 132-133). <jC6mo podria reconocerse la concepcion catdlica de la moralidad en 
este esquema simplista y unilateral que implica la exclusion de elementos esenciales de 
aquella? c) El mismo Gogarten atribuye a Lutero liaber conocido cada vez mas clara- 

mente que “der eigentliche Fehler der katholischen Lehre ist, dass sie Gesetz und Evange- 
lium nicht unterscheiden kann und darum eigentlich nur Gesetz verkiindet, und dass sie, 
weil sie nur vom Gesetz weiss, sich die Herrschaft liber die weltlichen Dinge anmasst...” 
(p. 137-138) . Que la distincidn catdlica entre la Ley (en el sentido paulino) y el Evangelio 
—la buena nueva— no sea la luterana, no autoriza ciertamente la aseveracidn de Gogarten 
en ninguna de sus partes, d) P. Tillich ofrece esta idea de la concepcidn catdlica sobre la 
realidad efectiva de la gracia: “Nach der katholischen Auffasung wird die endliche Form 
in eine gottliche Form verwandelt; das Menschliche Christi ist in seine gottliche Natur 
aufgenommen (das monophysitische Element in jeder katholischen Christologie), ist durch 
ihren gottlichen Charakter geweiht (die Ausschliesslichkeit der katholischen Kirche), die 
Materie des Sakraments als solche ist erfiillt mit Gnade (das Dogma der Transsubsitantia- 
tion) . In alledem wird die Gnade al eine greifbare besondere Weirklichkeit aufgefasst- 
ein G egenstand wie andere natiirliche oder geschiechtUche Gegenstande und das trotz 
ihres transzendenten und daher unbedingten Sinns” (p. 207. El su'brayado es mio) . Dificil 
acumular tantas inexactitudes en tan pocas lineas. El mismo autor identifica adelante 

al catolicismo con un “damonische Sakramentalismus” (p. 222) y una “kirchliche Hete- 
ronomie'* (p. 221) . 

ie Abraham Edel, Science and the siructure of Ethics , International Encyclopedia ol 
Unified Science, Foundations of the unity of Science, Vol. II, Nmber 3, The University ot 
Chicago Press, Chicago, 1961, pp. 100. 
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de “perspectiva existential” (EP) que con respecto a cada teoria es “su intuition 
del mundo y sus propiedades, y de la naturaleza y condition del hombre, en 
cuanto que entra en su inteleccion del proceso moral y de los juicios morales” 
(p. 13) ; e ilustra la funcidn de la EP en la teoria respectiva analizando el utili- 
tarismo de Bentham y Mill (p. 15-17). Sobre la base de esta notion de EP y de 
sus tipos (abiertamente cientificos —fisico, biologico, psicologico, socio-cultural y 
sotio-historico—, teologico, metafisico, y de “trascendencia” 10 organiza las di- 
versas teorias eticas. A su ve£ la comparacion de las EP responde al designio de 
estimular la construction de una EP mas adecuada para la teoria etica contem- 
poranea, lo que implica una evaluation de aquellas. 

Para esta tarea evaluativa E. sugiere algunos “standards” (sistemas unifica- 
dos de criterios) y puntos de vista (“standpoints” como clases de “puntos de re¬ 
ferenda”). Entre los primeros se hallan los logicos —criterios de claridad concep¬ 
tual, de consistencia, y de refinamiento metodologico— y los de verdad (“truth 
standards”) ; y entre los segundos, los de comprehensividad (“comprehensiveness”) 
y de acabamiento (“completeness”) y los de orientation (“orientational”) y los 
funcionales. 17 

A fin de determinar el papel de la ciencia en los analisis de los conceptos 
y los metodos de las teorias eticas E. examinar la estructura conceptual-metodo- 
logica de estas, siguiendo el principio heuristico de que las respuestas a los pro- 
blemas concemientes a tal estructura estan fundadas, en apreciable medida, en 
los valores asignados a las variables de EP en la teoria etica respectiva (p. 46). 
Y como condiciones para el posible uso del metodo cientifico en la etica senala 
las siguientes que examina por separado'l a) conceptos de los fenomenos morales 
y de la experiencia moral que sean suficientes para demarcar un area de indagacion 
o bien como caracteristicamente moral o por Io menos como un area en que debe 
buscarse la interpretation de terminos morales o discriminarse indices para la 
verification de enunciados morales, b) Un repertorio de terminos morales y mo¬ 
des definidos de conexion existential con el area establecida de fenomenos mo¬ 
rales 18 . c) Pautas de organization, generalization y sistematizacion 1B . d) Ciertos 
modes de verification para las generalizaciones y algunos procedimientos de jus¬ 
tification para principios en juego de un orden superior 20 , e) Algunos modos de 


Con esta denominacibn designa E. ciertas teorias eticas que desdenan ei papel 
de los supuestos existenciales en su propia elaboracibn interna y, en grados diversos, pro- 
penen la autonomia de la etica, v. gr.: la btica de Moore, la de N. Hartmann, etc. (p. 12 
in fine; pp. 30-33) . 

” El autor advierte que si bien no hay que separar demasiado estos dos ultimos tipos 
de puntos de vista, existe, con todo, entre ellos una pronunciada diferencia en bnfasis y 
direccibn. En efecto “while the orientational standpoint is largely phenomenological, the 
functional is concerned with psychological, social and historical roles and services and 
is more intimately related to causal-explanatory inquiries” (p. 41). 

is E. discierne tres familias mayores de conceptos en la comunidad linguastica btica: 
familia-bien, familia-obligacibn y familia-virtud, y cinco tipos princpales de lo que llama 
“conexibn existencial” de los terminos con entidades, cualidades y procesos existenciales: 
a) la ecuacibn de un termino btico con un predicado descriptiva; b) tbrminos no-bticos 

ofrecidos como interpretacibn o como modelo para un sistema de relaciones en el que 
tbrminos bticos han sido ya elaborados; c) un tercer tipo comparable al papel de las 
definiciones “operacionales”; d) descubrimiento de indices empiricos correlacionados con 
la aplicacibn de conexiones, previamente establecidas, para terminos bticos; e) articula- 
cibn de tbrminos bticos con contextos funcionales (pp. 52-56) . 

El autor se pregunta si diferentes pautas de organizacibn son posibles y adecuadas 
y dbnde es pertinente o no la generalizacibn en torno al concepto de ley moral (pp. 56-66) . 

20 Edel analiza los siguientes tipos de justificacibn en btica: a) intuicibn de un uni¬ 
versal,* b) percepcibn de un particular; c) derivacibn deductiva; d) establecimiento in- 

ductivo; e) exito normativo; f) indicacibn de buenas razones para decidir o actuar. 
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aplicacion y decision para que los sistemas de generalizacion tengan relevancia 
en la practica moral 21 (pp. 45-78). 

Como era previsible en un estudio sobre el lugar de la ciencia en la etica, el 
autor se plantea en un capitulo final el tenia de decision, libertad y responsabili- 
dad. Para el cientifico, segun E., el campo ha de ser en gran medida determinado; 
para el hombre que asume decisiones el campo respectivo aparece fenomenologi- 
camente como estructurado . Y la decision con los procesos evaluativos anejos fun- 
ciona de diverso modo segun este aspecto del campo, que puede darse en una 
gama qu eva desde el tipo sumamente estructurado hasta el practicamente no- 
estructurado. Ahora bien, aun habida cuenta de este ultimo tipo, sostiene E. que 
“la esencia del analisis cientifico consiste aqui en insistir en que la falta fenome- 
noldgica de estructura no significa indeterminidad actual en la situacion” 22 y que 
“el metodo cientifico pareceria ser aplicable en procesos evaluativos reales de 
acuerdo con la medida en que las situaciones estan estructuradas y en diferentes 
grados y con diferentes tipos de “standards” segun los tipos de estructuracion, 
(pero que) allende los limites de su aplicabilidad en un tiempo cualquiera surge 
la cuestion de si el crecimiento del conocimiento cientifico del hombre ineremen- 
tara el margen de aplicabilidad del metodo” (pp. 82-84). El autor concluye con 
algunas indicaciones generales para el estudio cientifico de la libertad y la res- 
ponsabilidad y para una solucion del problema de la voluntad libre en la etica. 28 

A pesar de ciertos perspicuos analisis, parcialmente aprovechables para una 
epistemologia de la etica, este trabajo denota como actitud subyacente una EP 
(para usar la misma expresion del autor) ciencista neopositivista. Y es obvio que 
o bien tal EP vale lo mismo que otras y, entonces, resulta inevitable un relativis- 
mo filosofico que no puede justificarse en nombre de la ciencia, incapaz de ofre- 
cer tal fundamentacion, o bien se la erige en la unica valida, sin que sea en tal ca- 
so posible tampoco justificar “cientificamente” semejante privilegio. 

* Tambien se inscribe en la direccion del positivismo logico la obra de Moritz 
Schlick. Su libro Fragen der Ethik, cuya edicion original aparecio en 1930 en 
Viena dentro de una coleccion de “Schriften zur wissenschaftlichen Weltauffassung” 
y que pretendia ofrecer una contribucidn a un concepto cientifico del mundo, ha 
ejercido considerable influencia en pensadores adscriptos a esa direccion. Su 
traduccion reciente al ingles 24 brinda la oportunidad de aludir a sus posiciones 
esenciales frente a los problemas eticos. 

Ante todo, como lo advierte S. en el prefacio, su tratado es filosofico en cuan- 
to por filosofia se entiende la dilucidacion de sentido de proposiciones cientificas; 
por otra parte, es tambien cientifico, pues las proposiciones reales que lo cons- 
tituyen, pueden ser sistematizadas y pertenecen a un campo cientifico que es el 
de la psicologia. Por esta insercion en la psicologia S. pretende salvar la existen- 


ai A juicio de E. la teori'a etica, con la excepcidn de la teoria general sobre el valor, 
no ha explorado suficientemente la riqueza y la variedad de los criterios posibles en los 
procesos evaluativos concretos dentro del dominio moral (p. 72-73) . 

23 Traduzco “indeterminacy^ por “indeterminidad”. 

2 » Por cierto que, de acuerdo a su orientacidn fundamental, E. estima iniitil oonsultar 
la tradicidn metafisica en el problema de la libertad. Por otra parte, entiende que no 
se dispone aun de una psicologia madura sobre el papel respectivo del pensar y ed la 
efectividad en los fendmenos Volitivos (p. 88) . 

Moritz Schlick, Problems of Ethics (trad, por David Rynin), Doveer Publications, 
Inc., New York, 1962, pp. 217. 
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cia de una ciencia de los valores eticos y, mas radicalmente, el contenido cognos - 
citivo de las proposiciones eticas, con lo cual se distingue de otros representantes 
del positivismo logico, que niegan, antiteticamente, ampas posiciones (H. Rei- 
chenbach, R. Carnap, entre otros). 

Para S. el problema central de la etica concierne a la explicacion causal 
del comportamiento moral 26 y todas las restantes cuestiones deben ser enfocadas 
como cuestiones o bien preliminares o bien subordinadas (p. 26-28). Y se pro¬ 
blema es meramente psicologico, pues se trata de descubrir los motivos y las leyes 
de un comportamiento que en este caso es el moral. Y frente a los que objetan 
que asi se suprime la etica, el autor expresa que en esta ciencia el no busca 
la independencia de la disciplina, sino solo la verdad (p. 29-30). Tal concepcion 
de la etica se opone, claro esta, a toda etica normativa, abocada a la tarea 
—sin sentido— de procurar una justificacion de las normas morales mas altas 
o de los valores ultimos 3e . 

En la psicologia de S. no hay lugar para la libertad 27 ; la “ley de la moti- 
vacion” es la siguiente: “al menos en general, en un conflicto de varios fines- 
en-vista un hombre actuara en la direccion del mas placentero (p. 37) 28 . Pero 
esta tesis obliga a plantear al problema del egoismo y de su caracter moral 
(ap. III). Un examen de esta actitud induce al autor a concluir que la carac- 
teristica peculiar del egoista es la “inconsideracion”: “no es el hecho de que 
el siga sus impulsos particulares lo que lo hace odioso y reprobable, sino el que 
obre asi sin inquietarse en lo mas minimo por los deseos y las necesidades de 
los otros” (p. 75). Y al explicar la condenacion moral del egoismo S. anticipa 
como uno intuicion etica fundamental la ley siguiente: “las valuaciones morales 
de los modos de comportamiento y de los caracteres no son otra cosa que las 
reacciones emocionales con las que la sociedad humana responde a las consecuen- 
cias placenteras y penosas que, de acuerdo a la experiencia-promedio, proceden 
de esos modos de comportamiento y de esos caracteres” (p. 78). Y en el curso 
del analisis destinado a justificar esta tesis S. propone una correccion del utilita- 
rismo clasico, el cual define el bien diciendo que “es lo que aporta a la sociedad 
la mayor felicidad posible”; en reemplazo de esta definicion es menester decir 
con mas precision: “en la sociedad humana es llamado bien lo que se cree que 
aporta la mayor felicidad” (p. 87). 

Que el valor moral de una disposicion o de un comportamiento este fun- 
dado en sentimientos de placer, choca con la teoria que afirma valores absolutos, 
por entero independientes de nuestros sentimientos. Pero esta teoria resulta 
ciertamente falsa, en cuanto nadie puede negar que un sentimiento de alegria 
esta ligado con el acto de aprobacion moral y que uno expresa siempre la re- 


26 El termino “causa” deigna para S. solamentc una abreviacion popular para el 
enunciado de todas las leyes que gobiernan el hecho por conocer (p. 25) . 

2 « El autor pone asi en contraste las dos eticas: “The theory of norms asks: • What 
does actually serve as the standard of conduct?* Explanatory ethics; however asks: «Why 
does it serve as the standard of conduct?*” (p. 25) . 

27 Cf. pp. 31-36; 143-151. 

2 s En p. 160 la formulacibn de la ley presenta una adicibn importante: Los hombres 
tienden siempre, entre varios objetivos, a aquel “the idea of which is characterised, at 
the time of the choice, by the least pain or the greatest pleasure..." (El subrayado es mio) . 
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probacion moral contra su voluntad, con pena o fastidio 29 ; ademas, no se puede 
determinar el sentido de los asi llamados juicios de valor absoluto, y aun cuando 
fuera posible indicar ese sentido, los tales valores no nos afectarian en lo mas 
mmimo, pues solo pueden hacer surgir nuestra volicion los objetos que de uno 
u otro modo suscitan en nosotros sentimientos de placer o de pena (p. 115-119) 80 . 

Segun S. la opinion de que el placer a menudo no es valioso, o no lo es 
del todo, reposa sobre un prejuicio contra aquel, cuyo origen cree discernir en la 
educacion humana, que asume en alto grado un caracter prohibitivo, lo que 
tiene por consecuencia el caracter no-natural de lo moralmente bueno. Por otra 
parte, estimar a veces el sufrimiento como valioso es correcto solo en cuanto al 
estado generalmente muy complejo que tal expresion designa, esta mechado de 
ciertos sentimientos de placer a los que el valor puede ser referido (p. 120-142). 

Por libertad hay que entender segun el autor no la libertad de la voluntad, 
sino solo la de la conducta; y esta significa unicamente lo opuesto a compulsion 
externa: “un hombre es libre si no actua bajo compulsion, y es compelido o no- 
libre cuando es obstaculizado en la realization de sus deseos naturales” (p. 150). 
Y si bien nadie puede probar el determinismo, sostiene S., con todo hay que 
asumir su validez en toda la vida practica humana (p. 158). Y el problema 
de la responsabilidad se reduce a la cuestion de quien es responsable, y esta, 
a su vez, a la de determinar el punto correcto de aplicacion del motivo (p. 151- 
1553). Por eso la conciencia de responsabilidad es simplemente la conciencia de 
la libertad, la cual es el mero conocimiento de haber actuado segun el propio 
deseo (p. 156). De ahi que sea posible aplicar el concepto de responsabilidad 
a la conducta humana unicamente en la medida en que el principio causal vale 
para el proceso volitivo (p. 158). 

Dados estos resultados de la faena analitica S. estima que el problema 
principal de la etica (<;“Por que los hombres actuan moralmente?”) serk resuelto 
tan pronto como se pueda indicar, por un lado, c6mo la idea de las cosas que 
aparecen como utiles a la sociedad pueden ser placenteras tambien para el 
agente individual, y, por otro, la causa de que esto no es siempre asi, ya que 
hay casos de conducta inmoral (p. 1606). El autor, despues de un examen de la 
vida afectiva, concluye que en los impulsos sociales y en las inclinaciones altruistas 
se hallan las raices de la conducta mas valiosa* 1 . Y en cuanto se agrupa la 


P. 115. Es pertincnte anotar, de paso, que los hechos invocados por S. no parecen 
tan obvios. 

Resulta curioso que en esta parte de la argumentation de S. la unica teoria “absolutista” 
ten id a en vista sea la de Kant (p. 110*115). 

Es ilustrativo de la posicidn y de la actitud metddica de S. el siguiente pasaje, antes 
del cual ha sostenido que debe situarse la caracteristica del valor en un dato inmediato 
y buscarse la verification de una proposicidn concerniente al valor en una experiencia 
definida: “Our own criterion is of this sort: the corresponding experience is simply the 
feeling of pleasure... According to our opinion the essence of value is completely exhausted 
by it” (p. 105). El texto sugiere dos observaciones: a) {que sentido puede tener para 
un positivista logico la esencia de algo? Y ^que metodo estricto nos permite determinarla? 
b) La reduccidn del valor, en su esencia misma, al correspondiente sentimiento de placet 
denota un palmario apriorismo. 

80 Tengase presente que tipo de teoria absolutista tiene en vista el autor. 

31 Cf. p. 202. Alii mismo dice en seguida S.: “That, in rough outline, is the answer 
to the fundamental question of ethics’” 
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totalidad de los impulsos aJtruistas bajo Ja denomination de generosidad (“kind¬ 
ness”) y se designa la firme interconexion de todos los impulsos como personalidad, 
entonces ambos aspectos se presentan como las condiciones basicas de una exis- 
tencia valiosa (p. 205). 

En esta teoria que fue resenada en sus articulaciones capitales, una psicologia 
determinista y hedonista termina por negar no solo la etica como saber especifico, 
sino tambien los datos mas fundamentales de le experiencia moral: liber tad, 
responsabilidad, sentido del bien moral como distinto formalmente tanto de lo 
afectivamente grato como de lo que una sociedad cualquiera estima socialmente 
util, etc. Y, a pesar de sus diferencias, ya anotadas, con respecto a otras posicio- 
nes neopositivistas, la de S. nos deja tambien sin un saber de la moralidad. 


* Para la etica que se cultiva en los drculos de lengua inglesa vale, cierta- 
mente, la aseveracion de Brand Blanshard, profesor en la Universidad de Yale: 
“la cuestion principal de nuestro tiempo en etica es determinar si el juicio moral 
expresa un conocimiento o un fenomeno afectivo”. Con este aserto inicia el 
autor citado su reciente e importante obra “Razon y bondad”, basada en sus 
Gifford Lectures en la Universidad de St. Andrews en 1952 y 1953, y en sus 
Noble Lectures en la de Harvard en 1948 32 , y que, como segundo volumen, 
se inserta en una serie de tres destinados al examen de la posicion de la razon 
en la teoria del conocimiento, en la etica y en la teologia y a vindicar la razon 
en contra de ataques filosoficos formulados en las ultimas decadas. De los otros 
dos volumenes el primero, “Reason and Analysis”, ya ha sido publicado, y el 
tercero estaria proximo a aparecer con el titulo de “Reason and Belief”. 

La cuestion indicada ha surgido, segun advierte B., de la tension bimilenaria 
entre dos principales direcciones del pensamiento etico occidental en torno a la 
indication de los papeles respectivos de raz6n y afectividad en la vida buena. 
Pero la cuestion antigua era mas amplia: ^Cuales son las funciones de la 
inteligencia y de las partes no-racionales de nuestra naturaleza en la realization 
de la vida buena? En cambio, el problema mas reciente y mas tecnico es: ^Cuales 
son los papeles de la inteligencia y de las partes no-racionales de nuestra natu¬ 
raleza en el juicio moral? Claro que si bien ambas son diferentes, la primera 
conduce inevitablemente a la segunda, ya que si a la razon incumbe guiar la 
conducta, debe ser capaz de juzgarla o apreciarla (pp. 29-30). 

En las dos fuentes principales de nuestra etica occidental, Grecia y el Cris- 
tianismo se dan sendas actitudes entre las cuales se insinua ya el conflicto: 
segun la primera lo mas importante para la vida buena es un cierto tipo de 
inteleccion, y si es obtenido, entonces, una praxis concordante seguia automati- 
camente; para la segunda era esencial mas bien una actitud del “corazon”, una 
disposition de la afectividad y de la voluntad que una vez presente todas las 
restantes cosas de importancia se anadirian a ella (p. 30). 

Para presentar el conflicto en su forma original B. contrapone, en primer 
lugar, la posicion socratica a la del evangelio cristiano, y, luego, la supremacia 
de la raz6n en el estoicismo a la supremacia de la afectividad en S. Francisco 


32 Brand Blanshard, Reason and goodness, George Allen & Unwin Ltd., London, The 
Macmillan Company, New York, 1961, 451 pp. 
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de Asis (capitulos I-III) S8 . Pero estas referencias tienen solo un valor introduc¬ 
tory para el estudio de la cuestion en el ambito filosofico de lengua inglesa, 
donde la dialectica de razon y afectividad se da inicialmente entre el intelec- 
tualismo de Clarke, Cudworth y More y la reaction opuesta de Shaftsbury y 
Hutcheson (pp. 70-81). El paso proximo de esa dialectica lo da D. Hume, 
cuya position constituye una suerte de sintesis de la que Clarke y Hutcheson 
serian, respectivamente, tesis y antitesis (p. 81) y corao tal es examinada por 
Blanshard en el Teatise of Human Nature y en la Inquiry Concerning the Prin¬ 
ciples of Morals (pp. 81-90). A su vez, con Sidgwick, formidable critico de Hume, 
vuelve a afirmarse que los juicios morales son una expresion de la razon, si 
bien no exactamente en el mismo sentido y con el mismo alcance que en la 
teoria de Clarke (pp. 90-102). 

A continuation, a lo largo de seis densos capitulos, B. expone y critica, 
casi siempre con pertinencia y acierto, el subjetivismo de Westermarck (pp. 104- 
138), el deontologismo de D. Ross y de Carrit (pp. 139-160), el instrumentalismo 
de J. Dewey (pp. 161-193), el eraotivismo (pp. 194-241), las posiciones de los 
“lingiiistas” en etica, Paul Edwards, R. M. Hare y Toulmin (pp. 242-265) y, 
por ultimo, las respectivas teorias sobre la bondad de G. E. Moore, de Perry 
y de Ewing (pp. 266-289). A1 termino del analisis de estas ultimas expresa 
Blanshard: “La bondad de una experiencia es un caracter objetivo de esta 
pero no reducible al sentimiento (“feeling”) y no necesariamente variable con el, 
y, sin embargo, en algun sentido dependiente de el. <;Que suerte de caracter 
es este?” (p. 289). A este “acertijo” (“conundrum”) intenta dar respuesta. 

Para examinar los procesos humanos de valuation de las cosas echa mano 
Blanshard de un metodo que tuvo a Aristoteles por pionero: un estudio de la 
bondad que la coloca en su mas amplio contexto humano y biologico (p. 291). 
Y, aplicando este metodo a traves de un interesante analisis, concluye que “bon¬ 
dad no es ni el cumplimiento aparte de la satisfaccion ni la satisfaccion aparte 
del cumplimiento; es ambos en uni6n” (p. 313). Con todo, advierte B., aunque 
esta explicacidn del bien enfatice el deseo, no se trata del deseo de facto , el 
querer o el deseo del momento, sino mas bien del deseo reflexivo, que surge 
despues de ser corregido por el pensar y la experiencia. Y en esta explication 
del bien no hay nada novedoso, ya que es tan antigua como los griegos (ibid.). 
Bien, en rigor, tiene el sentido que tiene porque somos la suerte de antes que 
somos 84 . 

En relation con esta notion de “bien” (“good”) fija el autor el sentido 
respectivo de “recto” (“right”) 8B , de “deber” (“ougth”) y de “mayo” (“bad”). 
Y asi, ya que no hay medio de determinar “recto” aparte de “bien”, defender 
una action como “recta” significa mostrar que tiende a poner en la existencia 


33 Esta contraposicibn se resiente de un esquematisrao exagerado. Ni Sdcrates repre- 
senta toda la etica griega ni el Cristianismo se resuelve en el amor a secas. En cuanto a 
lo primero es pertinente recordar la posicidn del Estagirita frente a Sdcrates; y en cuanto 
a lo segundo, la primaria final de esa forma sobrenatural de la ‘'teoria” que es la visibn 
beatific^ (“Esta es la vida eterna, que te conozcan a Ti... M como dice S. Juan en el 
IV Evangelio) . Adem£s, el cristianismo no consiente ser incluido totalmente en una filo- 
sofia moral. Cabe preguntar: ^por que no tomar a un S. Agustfn o a un Sto. Tomds como 
representantes del pensamiento cristiano, en lugar de un San Francisco de Asis, quien 
nunca pretendid ser un pensador cristiano? 

En diversos pasajes denota el autor una cierta incomprensibn de temas cristianos, v. 
gr. sobre el tema del pecado original —no filosbfico, por cierto— (pp. 342, 359) o sobre 
el ascetismo (p. 369 y sgtes.) . 

a* En pp. 317-321 responde el autor a las objeciones en contra de esta tesis. 

as Como se sabe, traducir “right” por “recto” no es suficiente para verter la com- 
plejidad sem&ntica del termino ingibs. 
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tanto bien como cualquiera altemativa (p. 321). A su vez “deber” (“duty”) 
es el imperativo que nos impone un summum bonum que es prescripto por la 
naturaleza humana misma; es la voz no de este fin o de este o aquel bien po- 
sible, sino del fin, del bien, al que todo deseo es dirigido (pp. 331-332). Por 
ultimo, se trata de saber que es el mal (“evil”), en cuanto mal intrmseco. 
Y, entonces, si la bondad consiste en el cumplimiento y la satisfaccion de im- 
pulso-deseo, el mal consiste sea a) en la falta de impulso-deseo de alcanzar su 
objetivo, sea b) en su frustracion efectiva, sea c) en la presencia coercitiva de 
aquello de lo cual el impulso-deseo aspira a escapar. Y el vicio es una dispo- 
sicion a producir mal de un modo particular —v. gr. la indolencia— o a pro- 
ducir mal de un tipo particular —p. ej. la crueldad o la mendicidad. Finalmente, 
el vicio opuesto a la bondad moral es la disposicion hacia el mal porque es mal 
(pp. 335-341). 

En este momento de la exposicion de la tesis de B. se inserta el tema de 
la funcion de la razon en la vida moral que es analoga a su funcion en la vida 
teoretica. Su oficio en aquella es ordenar y unificar los deseos, asi como en el 
ambito teoretico es ordenar en un todo coherente el mundo de lo dado per- 
ceptivamente. En uno y otro caso su trabajo es inmanente, pues ella no es una 
forma impuesta desde afuera a un contenido ajeno. En el piano moral la razon 
no solo actua dentro de los deseos, sino tambien entre ellos. Hume ha ignorado 
el papel de la razon en el desarrollo y la elaboration de los fines mismos. Ella 
puede remodelar los fines del deseo sin destruir la satisfaccion propia de aquellos. 
Y esta modelacion ocurre en un continuo proceso en el que la razon se comport a 
no como un alfarero, sino como un fermento. La prosecusion del bien resulta 
asi un experimento constantemente renovado de descubrimiento interno y ajuste 
externo. En resumen, el bien humano es un bien racional, aunque nunca sea 
enteramente racional (pp. 343-369). 

Bajo el titulo de “razon y politica” el autor estudia un problema central de 
la filosofia politica: el fundamento de la obligation politica. Despues de un 
examen critico de seis teorias historicamente propuestas 3e , procura establecer 
su propia respuesta que se resume en cuatro tesis: a) es menester distinguir 
entre una voluntad actual y una voluntad racional; b) el fin de la voluntad 
racional es el mismo en todos los hombres: el fin comun; c) este fin comun 
es la base de derechos y deberes politicos, yd) el Estado se justifica solo como 
un medio para este fin (pp. 375-402). 

Las paginas finales del libro ofrecen una caracterizacion del “temple ratio¬ 
nal”, propio del “hombre racional”. Son sus notas mas peculiares: claridad de 
visidn, justicia en pensamiento y en acto, y ecuanimidad (pp. 422-442). 

Muy valiosa resulta la parte critica de esta obra que, ademas, en su ver- 
tiente positiva, ofrece una revaloracion en contexto contemporaneo de ciertas 
doctrinas aristotelicas fundamentales. Es de lamentar que B no se ocupe, en 
absolute, del pensamiento escolastico y neo-escolastico, y concretamente del to- 
mismo —historico y actual—, en cuya teoria del bonum como trascendental 
y como bonum morale habria encontrado muchas coincidencias importantes con 
su pensamiento. Pero cabe advertir tambien que un tomista puede hallar en este 
libro estimables aportes para una consideracion estrictamente filosofica del bien 
en los dos aspectos mencionados. 

GUIDO SOAJE RAMOS 

so Cabe llamar la atencibn sobre la critica que B. dirige contra la fundamentacibn 
de la obligacibn politica por recurso a la autoridad divina. En ningun momento piensa el 
autor sobre una explicacibn que se funde en una teologia natural; para el aquella tesis 
invoca siempre una base sobrenatural o teolbgica en el sentido de la teologia de la 
revelacibn. 




A TREINTA AftOS DEL DEBATE DE JUVISY 
SOBRE LA FILOSOFIA CRISTIANA * 


Hace exactamente treinta anos, los mas grandes representantes de la escue- 
la tomista contemporanea se reunieron para considerar el tema: La Filosofia 
Cristiana. Todavia estaban en el ambiente los ecos del celebre debate de la 
Sociedad Francesa de Filosofia. Brehier y Brunschvicg, por un lado, Gilson y 
Maritain, por el otro, habian sostenido tesis opuestas con respecto al problema 
citado. Ya habian aparecido las grandes tesis sobre el asunto: Jolivet habia 
ensayado mostrar la originalidad del pensamiento cristiano en su obra “Ensayos 
sobre las relaciones entre el Pensar griego y el Pensamiento Cristiano”; Gilson 
habia pronunciado las Gifford Lectures sobre “El Espiritu de la Filosofia Me¬ 
dieval”; Maritain habia publicado su obra sobre “La Filosofia Cristiana” y 
Blondel sobre “La Filosofia Catolica”. 

La cuestion exigia una puesta a punto, y un ir mas alia de muchos aportes. 
Esto es lo que movio a la Societe Thomiste a citar a una segunda reunion de 
estudios para septiembre de 1933 (el ano anterior lo habia hecho para consi¬ 
derar el tema: La Fenomenologia). Y en Juvisy se congregaron filosofos e histo- 
riadores de la talla de Mandonnet, Chenu, Congar, Festugiere, Forest, Gardeil, 
Geiger, Gilson, Gouhier, Jolivet, Lacombre, Maquart, Marc, Masnovo, Mansion, 
Maydieu, Motte, Sertillanges, Simon, Solages, Van Steenberghen, y muchos otros. 

El debate, no obstante ser realizado entre tomistas, trasciende los intereses 
internos de una escuela, pues alcanza uno de los problemas centrales de nues- 
tra cultura: la relacion entre el saber de raz6n y el saber de fe, y fue enfocado 
por los asistentes con una consciente aspiration de asumir todas las posiciones 
hasta entonces sustentadas. Por otro lado, para los tomistas signified un acuerdo 
de fondo sobre los puntos capitales, por encima de mucha diferencias, sobre 
todo en el empleo del vocablo “filosofia cristiana”. 

Un presupuesto basico fue dado a la reunion. Determinar las relaciones 
v conexiones inteligibles entre la razon y la fe, supone conocer los dos terminos 
de la relacidn. Esto no puede ser dilucidado a nivel de la sola filosofia, pues 
esta desconoce la vida propia de la fe. Es necesario, pues, la presencia del teo- 
logo, que sabe de la fe, y que tiene comprometida su ciencia por un uso correcto 
de los m£s finos instrumentos filosoficos. 

El padre Chenu, presidente de la Sociedad Tomista indico los objetivos 
de la reunidn en la sesion de apertura: encontrar una conexion inteligible que 
justifique la atribucion de “cristiana” al sustantivo “filosofia”, o de otro modo. 


* Comunicaci6n presentada al II Simposio sobre Humanismo Cristiano, organizado por 
la Liga de Estudiantes Humanistas de Tucuman y realizado del 27 de Setiembre al l 9 de 
Octubre de 1963» en la misma ciudad* 
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determinar las condiciones de existencia en derecho de lo que ya habia sido 
comprobado de hecho, esto es, la influencia de la Revelacion Cristiana en la 
historia de la filosofia. Esto implicaba, por supuesto, ir m&s alia de un planteo 
puramente historico. 

La sesion de la manana fue presidida por Mons. Bruno de Solages, y fue 
relator A. Forest, quien, como fildsofo, consagro su comunicacidn a resenar 
historicamente no ya los aportes objetivos que la filsofla debe a la incidencia de 
la Revelacion, sino las concepciones sobre la relation entre razon y fe que se 
habian form ado los filosofos cristianos y los que los sucedieron. Dos elementos 
son necesarios para rastrear estas concepciones: la posicion que adoptemos de- 
pende del juicio que nos hagamos sobre el tipo de conocimiento que nos alcanza 
la fe y del juicio que formuiemos sobre la naturaleza y la obra de la razon. Con 
estos elementos podemos discernir tres actitudes posibles que se han venido 
repitiendo a lo largo de la historia de la filosofia. Entre la razon y la fe s61o 
puede haber separacion, tesis propia del evangelismo y tambien del raciona- 
lismo; entre ambas hay un proceso de reduction de una a la otra; o bien, 
entre razon y fe podemos concebir un tipo de unidn, en el seno de la cual 
se distinguirian pero sin separarse. 

En la primera posicion podemos incluir a Tertuliano, S. Jeronimo, S. Am- 
brosio, S. Pedro Damian, S. Bernardo, quienes nos exhortan a mantoier 
la pureza del mensaje evagelico como doctrina de salvation, sin mezclarlo 
con especulaciones filosdficas. Esta es, precisamente, la postura que dio lugar 
a la afirmacidn de Brehier, en el sentido que el cristianismo era solo un movi- 
miento comunitario que no incluia elementos especulativos. Por razones y con 
fines diferentes, el Racionalismo tambien ha mantenido en estricta separacion 
la obra de la filosofia y la vida de la fe. Desde los Maniqueos, pasando por 
Descartes, Fontenelle, Voltaire, y llegando finalmente a Brunschvicg el Racio¬ 
nalismo es un celoso defensor de la autonomia de la Razon, como unica fuente 
y medida de la verdad. Con Kant coinciden en sustituir la trascendencia del 
ser por la trascendentalidad del sujeto. 

La tesis segunda, de reduccidn o fusion entre la filosofia y la fe, podemos 
encontrarla en cristianos y racionalistas, pero el termino de la reduccidn cam- 
bia. Aai, en S. Agustin, como en Justino, la conversion a la fe, esta en la 
linea de acabamiento de un proceso intelectual, y la filosofia se realiza plena- 
mente en la Teologia. En cambio, desde Averroes, la Teologia es un momento 
intermedio o dialectico, que debe concluir en la filosofia, unico instrumento 
verdaderamente demostrativo. En Spinoza encontramos la tesis de la Teologia 
como preparation a la filosofia. Y los Romanticos, como Lammennais sostie- 
nen la realidad de una revelacion natural, falseada por la tesis de la revelacion 
sobrenatural. Schelling nos propondra una religion filosdfica, y en Hegel se hara 
perfectamente claro que la filosofia esta en un estadio superior al de la teologia 
en el proceso dialectico de autoconciencia del Espiritu. De todos modos, segun la 
Aufhebung, el estadio superior conserva y supera al anterior, pero tambien lo 
suprime. 

La tercera tesis, de la union de razon y fe en un complejo que, aun dis- 
tinguiendo los dos ordenes no los separe, es posicion ya defendida por Gilson 
y Maritain, quienes sostienen que la “Filosofia Cristiana” no es una esencia 
sino un complejo, o mas bien, una esencia tomada en un cierto estado. Pues 
bien, es necesario mostrar como la razon deviene receptora de los datos 
de la fe y llevada por su movimiento natural se abre a la afirmacidn de lo 
sobrenatural. 
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La filosofia contemporanea, bajo la influencia d© Ravaisson, nos ha lleva- 
do ha concebir el ser, no bajo la categoria de sustanda, sino bajo la perspec- 
tiva de action espiritual. Olle Laprune y Blondel, guiados por este pen- 
samiento, han dado importantes respuestas a la cuestion planteada, desde el 
punto de vista de la etica. 

Forest termina proponiendo a la reunidn una superadon del planteo, a 
fin de alcanzar un reconocimiento de la unidad de lo real y la exigenda 
correlativa de una Sabiduna mas universal y simple. 

La extension de este articulo nos impide detenernos en los detalles de 
la exposicidn de A. Forest, y espero que nos sea disculpado por el lector. Lo 
fundamental de esa exposition y del dialogo que la siguio, rue abrir perfec- 
tamente la perspectiva de la sesion de la tarde, consagrada al estudio doctri- 
nario de las relaciones entre la razon y la fe, y a buscar un sentido a la 
expresion Filosofia Gristiana. 

El R. P. Motte, profesor en Saulchoir, tuvo a cargo el tema de la sesion 
vespertina, el que fue titulado “Hacia una solution doctrinal del problema 
de la Filosofia CristianaLa sesidn tenia ya un buen terreno ganado: los 
aportes de Gilson y Forest, sobre los aspectos historicos de la cuestion. Ahora 
se trata de determinar a priori las condition es de posibilidad de la influencia 
de la Revelation y la constitucion de la Filosofia Cristiana. El R. P. Motte 
esta particularmente capacitado, *en su condition de teologo, para determinar 
la relacion entre razon y fe, pues conoce los dos terminos a unir. El punto 
de partida escogido no fue escogido a nivel de la ciencia y de la religion, sino 
a nivel de lo real mismo. En la unidad de lo real sera buscada la solucidn 
del problema. 


La realidad integral 

Cuando un cristiano considera al mundo, su fe organiza la mirada en un 
plan coherente. Todo lo real se le aparece en una unidad de cohesion estatica 
y dinamica cuyo centro es Dios. En la unidad de lo real el cristiano distingue 
niveles, segun el modo de acceso permitido en relacion a nosotros. Tales son 
los pianos de la razon y de la fe. Esta distincion es siempre quoad nos, pero 
nunca puede significar la supresion de la unidad concreta del mundo. Lo real 
es uno: natural y sobrenatural. La distincion solo cabe por nuestra incapaci- 
dad de captarlo en su totalidad. En efecto, para el cristiano no hay dos Dioses, 
ni dos mundos, ni dos creaciones, ni dos finalidades ultimas (unos del orden 
natural y otros del orden sobrenatural). A la unidad de la realidad debe co- 
rresponder una sabiduma con unidad, que abarque todos los aspectos de aque- 
11a. El cristiano siente en su interior esta urgencia y tension a la unidad del 
saber y de la verdad. Todo lo natural esta entretejido, cruzado, entrelazado, 
con lo sobrenatural. El mismo Tomas, a quien debemos la mas clara distincion 
de los dos ordenes, nos recuerda que el hombre no puede alcanzar su dimen¬ 
sion natural sin la ayuda de la Gracia. 

Todo el universo esta jerarquizado (Dionisio, Tomas). Pero la jerarquia 
supone siempre el orden, como este requiere, la unidad. Si falta el orden, 
falta tambien la unidad, y, por consiguiente, el ser. Todo lo real (naturaleza 
y sobrenaturaleza), en la cosmovision cristiana, est£ en una mutua dependen- 
cia jerarquizada, en que lo inferior se subordina a lo superior. Por eso en el 
pensamiento de S. Tomas el hombre no se guia por una ley puramente natu¬ 
ral, sino que sufre la influencia de Dios (I, II, 2, 3). De esta manera lo sobre¬ 
natural responde a una necesidad estructural, y no es un compartimento 
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estanco, separado, sino que tiene una comunicacion “natural” con el resto 
del universo. E s '‘natural” que el hombre no tenga cumplimiento sino en 
Dios: “inquieto estd nuestro corazon hasta que descansemos en Ti”. 

Es por esto que Jacques Riviere decia, con agudeza, que para el cris- 
tiano lo natural y lo sobrenatural son tela del mismo hilo. 

Ahora bien, la Sabiduria, como lo real, ha de ser una. En su seno los 
dos ordenes de la razdn y de la fe se distinguen sin confundirse y sin se¬ 
parate. 


La especificidad de la filosofia 

Si conocer es existir y recrear interiormente todo lo real, solo Dios posee 
Sabiduria. “Omnis sapientia a Domino Deo est” (Sab. I, 1). Esto el cris- 
tiano lo sabe, y conoce ciertas cosas solo por los ojos de su maestro, que 
es Dios. Este conocimiento es realista, y de una superior certeza, pero no 
permite el mismo tipo de resolucion que los juicios del orden racional 
Para el cristiano existe un orden de realidades que exceden el orden de la 
razon y constituyen propiamente el “misterio soorenatural”. 

De alii surge una consecuencia inmediata: la razon humana no alcanza 
a coincidir con lo real, tal como aparece al cristiano. <jQue queda, entonces, 
de la pretension de la filosofia a constituirse como sabiduria autonoma? 
Aparentemente solo quedan dos opciones. O se hace teologia, para abarcar 
toda la realidad, y por tanto pierde su autonomia. O bien reduce su prev- 
tensidn y pierde dignidad de sabiduria suprema, e incluso su legitimiaad, 
ya que descuidaria una parte fundamental de la estructura universal, y aun 
correria riesgo de deformar el resto, debido a la gran interdependencia del 
todo. 

Se hace necesario, pues, legitimar la autonomia de la filosofia, y buscar 
un modo de reencuentro entre Teologia y Filosofia a partir de la unidad 
de lo real. 

Asi planteadas las cosas es necesario retornar sobre una distincion ya 
formulada por Santo Tomas. “Est autem in his quae de Deo confitemur 
duplex veritatis modus”. Sobre las cosas divinas nuestra condicion de espi- 
ritus encarnados hace distinguir dos ordenes de verdades. Unas se deben a 
la comunicacidn que Dios nos hace de su ciencia. Tal es el orden de la fe 
y de la Teologia. El otro orden compete a la capacidad natural de nuestra 
razon, y esta limitado por nuestra natural ligazon a lo sensible. Lo impor- 
tante a destacar es que la razdn es capaz de verdad dentro de sus propios 
limites. Asi la dilematica situation, que puso a la filosofia entre la option 
por el todo o la nada, no existe. Un conocimiento no necesita ser total o 
exhaustivo para ser verdadero. Aun dentro de sus propios limites la filosofia 
no alcanza un conocimiento total. Por su condicion ae encamada, la inteli- 
gencia humana procede por via de abstraccion, lo que siempre supone un 
dejar de lado las notas particulars individuantes. Pero abstraer no es mentir. 

Si esto es asi, la verdad filosofica no puede contradecir la verdad de 
fe. Como dice el padre Motte: Un conocimiento no requiere ninguna otra 
cosa, para ser conocimiento verdadero, que ser un verdadero conocimiento, 
esto es, un conocimiento conforme a su propia ley, que muestre a lo real, 
bajo el aspecto que se lo contemple, tal como es. 

El filosofo es, pues, dueho y senor de su dominio, y de esta manera queda 
legitimada la obra filosofica. Para constituirse como ciencia universal debe po- 
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seer un objeto universal. Tal funcion k cumple el ser en cuanto ser y sus 
propiedades. Todo el orden de verdad del ser en cuanto ser, de sus propieda- 
des y causas, estd abierto ante el espiritu, y es competencia del filosofo. 


La imperfeccion de la filosofia 

La filosofia se diferencia profundamente de las otras ciencias, y esto, tal 
vez, nos explique por que no se habla de “ciencia cristiana”, y, sin embargo, 
se insiste en agregar ese adjetivo a la filosofia. 

Cualquier ciencia, en efecto, esta determinada por una formalidad recibida 
en un sujeto que le impone su modo limitado. Por el contrario, el ser en cuanto 
ser, objeto propio de la filosofia, domina toda oposicion entre formalidad y 
sujeto y excluye, consecuentemente, todo limite. Aqui estd, precisamente, to¬ 
da la grandeza y miseria de la Metafisica. La filosofia debe pagar un alto 
precio por su dignidad. Todas las ciencias trabajan con objetos proporciona- 
dos a la inteligencia humana. La filosofia, en cambio, tiene por objeto al 
ser como tal, que coincide o es coextenso con lo real, y que, por tanto, tras- 
ciende a la inteligencia humana. Por nuestra debilidad constitutiva tendemos a 
concebir al ser andlogo en el modo de genero y especies, d&ndole un sentido 
ui*ivoco. La historia de la filosofia registra este movimiento ondulante que 
tiende a entender el ser univocamente segun uno de sus analogados: el ser 
fisico, el ser matem&tico, el ser del pensamiento, etc. 

La filosofia cristiana podria entenderse como la filosofia que manteniendo 
la analogia, reconozca al Ser positivamente infinito, esto es, Dios, quien como 
causa permite comprender la totalidad del ser: entender los seres en el ser. 
Esta filosofia distingue siempre el modo de concebir y la perfeccidn concebida, 
y al hablar de Dios con sus palabras y conceptos debe negar el modo de la 
concepcion y retener tan solo la perfection. 

De esta manera la Deidad como tal esta a los limites del proceso natural 
de la filosofia, pero £sta no puede trascender estos limites. Es el mismo pro¬ 
ceso natural de la filosofia el que nos abre al misterio y se reconoce deficiente 
para abarcarlo. Esta es una de las razones por la que la filosofia justifica una 
ensenanza revelada, incluso de algunas verdades teoricamente accesibles a la 
razon. Toda la doctrina de lo revdabile en Santo Tomas responde a esta ins¬ 
piration. 

Pero la sombra del misterio de Dios se proyecta sobre todo el universo, 
porque este universo creado no se basta a si mismo. Dios mismo es causa 
eficiente, ejemplar y final del universo, de manera que por el lado de esas 
causas el universo se escapa a una explication exhaustiva y se hunde en el 
misterio de Dios. La potencia obediencial pone una franja de misterio sobre 
las cosas. Y lo mismo ocurre con su inclination o tendencia a un fin. El fin 
de la naturaleza no deriva de ella, sino de la liberalidad de un Dios personal, 
y por esa compuerta el misterio irrumpe en la creation misma. 

“Del misterio del ser divino derivan, pues, los limites del conocimiento 
filosofico: creaci6n, potencia obediencial, mundo angelico, finalidad ultima y 
escatologia, interpretation de la historia, son puntos donde la razdn ve esca- 
parse su objeto”. La paradoja estd precisamente alii: es el objeto mismo de 
la filosofia el que se le toma huidizo e inasible. Y por eso la filosofia est& 
condenada a nunca constituirse como ciencia cerrada y acabada. 
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La otra limitaci6n de la filosojia deriva de su instrumental expresivo v 
conceptual. Nuestro lenguaje y nuestros conceptos son incapaces de un grado 
absolute de signification que corresponda al caracter absoluto de lo significado. 
Por eso ninguna formula filosofica alcanza a agotar su contenido, ni se basta 
como expresion adecuada. Esta es la razon por la que no existe la filosofia, 
sino filosofias. 

Apertura a lo real, y congenita inadecuacion con la totalidad de lo real, 
justifican la concurrencia de la filosofia con una Sabiduria Cristiana, y al mis- 
mo tiempo la imposibilidad de la identification de ambas. El problema radica 
ahora en determinar con precision las relaciones entre una y otra. 


Revelacion y filosofia 

Para abarcar la realidad total la filosofia tiene dos opciones: o ponerse 
totalmente al servicio de la Revelacion, y de esa manera constituir la Teologia; 
o, por el contrario, recibir todo aquello que la Revelacion pueda aportarle 
sin desnaturalizarla, y constituir de esa manera una autentica Filosofia Cris¬ 
tiana. Esos son los dos modos de interaction entre razon y fe. 

Veamos primero la Teologia. Una de las tesis cristianas nos dice que la 
salvacidn no se realiza sin el hombre. Pero tambien la Revelacion necesita 
de la colaboracidn del hombre para su total cumplimiento. Es asi como la fe 
utiliza la razdn y constituye la ciencia Teologica, cuyo objeto es lo virtual e 
implicitamente contenido en la Revelacion, que es necesario actualizar v ex- 
plicitar. En el seno de la Teologia la Filosofia no es duena de la situacidn. 
Esta siempre subordinada a los principios de la ciencia teologica que son los 
articulos de fe. Es alii donde la filosofia es verdaderamente ancilla th$ologie y 
y por tanto no podemos hablar de Filosofia Cristiana, sino de Teologia So- 
brenatural. El saber racional esta subsumido y puesto al servicio del orden de 
la Revelacidn. 

Pero, por otro lado, ya hemos dicho que el quehacer filosofico es legitimo. 
Supongamos el caso de un cristiano que quiera hacer filosofia pura v auten- 
ticamente. <;Es que podemos afirmar que el y su especulacion filosofica no 
recibir&n ninguna influencia que la especifique?. Los estudios de Gilson han 
comprobado, historicamente, los diversos aportes llegados a la razon filosofica 
por via extrafilosofica. El problema radica en buscar la justification de esta 
influencia. La razon de ello hay que buscarla en la misma naturaleza de la 
filosofia. “Es, pues, sobre las condiciones esenciales de la especulacion filoso¬ 
fica donde debemos hacer reflexion para descubrir, si existe, el punto por don¬ 
de ella llama, o al menos puede recibir, la influencia cristiana”. 

Pero ya hemos dicho que en virtud de una necesidad interna la Filosofia, 
como saber puramente humano, es incapaz de llegar hasta el fin de su objeto 
propio. La sombra del primer analogado del Ser se extiende sobre el resto de 
los seres, y la imprecisidn de nuestros conceptos analogicos, eontribuyen a la 
inestabilidad de esta ciencia, suprema en el orden racional. Un deseo de per- 
feccionamiento late en el corazdn mismo de la filosofia, y es por esto que la 
razdn permanece radicalmente abierta a una influencia que venga a comple- 
tar sus propias luces y a reforzar us propias evidencias. Alii encontramos la 
raiz profunda de la Filosofia Cristiana, por encima de las explicaciones y las 
contingencies de la Historia. 
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La filosofia cristiana — La cosa 

Inicialmente podemos llamar Filosofia Cristiana a aquella filosofia que ha 
recibido una serie de aportes objetivos por la via de la Revelacidn judeo cris¬ 
tiana, en virtud de su apertura a lo sobrenatural y a una luz superior, tal como 
quedd explicado anteriormente. Estos aportes se refieren al corazon de la me- 
tafisica, a su sentido del Ser Total y de la analogia del ser, que es lo mismo 
que decir al sentido mismo del filosofar. Todos estos aportes han sido bien de- 
limitados por los estudios histdricos de Gilson, Jolivet, Forest, y otros no menos 
importantes. 

Pero tatobien hay otro sentido en que la Revelacion influye en la filosofia, 
y es en la conciencia de sus limites. La Revelacion ha dado a la filosofia 
cristiana la posibilidad de conocer su ubicacion como ciencia ante la realidad 
integral. El misterio y la sobrenaturaleza, y la zona infranatural de la potencia 
obediencial, impiden a la filosofia constituirse como sistema cerrado, que serin 
propiamente su suicidio. Gracias a la Revelacion la Filosofia puede veneer la 
fatal estrechez de su racionalismo instintivo. 

Los grandes campos de la moral y de la Filosofta de la Historia han sido 
llevados hasta su dimensidn propia gracias a los esclarecimientos alcanzados 
en la doctrina de los fines con la ayuda de la Revelacion. Las sugestiones del 
dato revelado y del sentido cristiano han sido capitales para el desenvolvimienco 
de estas dos ciencias. 

Por eso nos dice el P. Motte que es facil llegar hasta el objeto propio 
de la filosofia, cuando por la fe podemos ir mas lejos. 

Y en el orden subjetivo no son menos importantes los aportes del Cris- 
tianismo a la labor filosdfica. Todo el organismo sobrenatural, constituido por 
las virtudes teologales, por las virtudes morales, y por los dones del Espiritu 
Santo, perfeccionan la naturaleza en orden a sus operaciones. El cristiano no 
es s61o un hombre que sabe de otras cosas, sino que ademas las sabe mejor, 
porque esta en una disposition mejor con respecto a las cosas que sabe. 

Es alii, en la unidad existencial del sujeto, donde no es posible hablar de 
yuxtaposicion, donde se establece una sinergia entre las diversas potencias 
cognoscitivas, que juega necesariamente en favor de la misma raz6n filosofica. 

Que la verdad sea desconocida o conocida por la fe de antemano, poco 
importa, si el proceso de elaboration se mantiene fiel a las leyes filosdficas. 

Por supuesto que el desarrollo o impulso a la labor filosofica es s61o un 
efecto secundario en la Revelacidn. Pero de hecho ha marcado a la Historia 
de la Filosofia. 

“Que consideremos a la filosofia cristiana como la filosofia implicada en 
la sabiduria cristiana y desgajable artificialmente por proyeccion sobre el plan 
racional, o bien como filosofia pura que sufre en su proceso de elaboracidn la 
influencia cristiana, el resultado es el mismo: lo que explica que esta filosofia 
pueda distinguirse en principio y que posea, de hecho, tales caracteres propios, 
el que existe en el corazon mismo del trabajo filosdfico, por las razones ex- 
puestas, una impotencia y una debilidad que la Revelacion cristiana viene a 
socorrer providencialmente. El Cristianismo aporta una modificacidn esencial 
a las condiciones de la labor filosdfica porque responde a una necesidad pro¬ 
funda, determinada por la naturaleza misma de la filosofia”. 
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La filosofia cristiana — El vocablo 

Ya tenemos los elementos para dar una solution al problema de la Filo¬ 
sofia Cristiana. Es indudable que la Filosofia, tomada como esencia abstracta, 
se constituye exclusivamente en el orden racional. Ahora bien, <ic6mo podemos 
agregar a las necesidades abstractas de una naturaleza las determinaciones de 
una contingeneia como el hecho de la Revelation, sin caer por lo mismo en 
una denomination accidental? £Es que acaso debemos limitarnos a hablar de 
fildsofos cristianos? Pero cristiano o bien designa al filosofo en tanto que hom- 
bre, y entonces nos mantenemos en el piano de las denominaciones accidentales 
como cuando hablamos de filosofos griegos o modernos, o bien nos referimos 
al filosofo en cuanto tal, y entonces estamos ante una cualificacion esencial 
que afecta especificamente al eijercicio cristiano de la razon filosofica. 

Los aportes objetivos y subjetivos prueban mas bien esta segunda tesis. 
Luego la razon socorrida por la fe esta en un estado especificamente distinto 
en relation a su tarea propia. Por eso es necesario distinguir la filosofia como 
obra y como operation. Como obra solo se define por su formalidad propia. 
Pero la operation, que es mediadora entre el sujeto y la obra, esta abierta por 
el lado del sujeto a la influencia de la Revelacion. Siempre las condiciones in 
fieri de la filosofia son m4s complejas que in facto esse. O como dira mas ade- 
lante Sertillanges, las condiciones de invention son, normalmente mas compli- 
cadas y heterogeneas, mientras que las condiciones de demostracion se ajustan 
a la formalidad estricta de una ciencia. Por eso la Revelacion entra en las 
condiciones de elaboration de la filosofia como un catalizador, que, por su- 
puesto, no permanece en el precipitado. Podemos decir que el Cristianismo 
condiciona el ejercitio de la razon en el dominio filosofico, y esto es lo que 
constituye el estado especificamente cristiano de la filosofia, del que hablaba 
Maritain, y que justifica el uso de la expresion Filosofia Cristiana. 

Pero el P. Motte nos advierte del peligro de forzar en demasia la distin- 
cion entre obra y operation. En definitiva, los sistemas de ideas, aunque 
sobrevivan a los fildsofos, carecen de subsistencia propia. La filosofia sdlo pue- 
de subsistir en las personas y en los simbolos del lenguaje. Ya tuvimos opor- 
tunidad de referimos a la imperfection de los simbolos. En cuanto a las per¬ 
sonas, que son las que daran permanencia a un sistema filosofico, podemos 
afirmar que la influencia de la Revelacion Cristiana no se hace sentir solo en 
la constitution originaria de la Filosofia Cristiana, sino que permanece, como 
ayuda necesaria en la perception de la verdad racional alcanzada inicialmente 
con la ayuda de la fe. Esta observation, que en “El Espiritu de la Filosofia 
Medieval” habia quedado como nota al pie de pdgina, adquiere aqui gran 
proyeccidn. La misma historia de la filosofia nos puede ayudar a captar sus 
alcances, cuando nos hace ver las deformaciones a que han sido sometidas las 
verdades filosoficas cuando se ha presdndido de la Revelacion. 

En cuanto al escandalo de una naturaleza abstracta influentiada por una 
contingeneia, mas bien debieramos hablar de un misterio. El Cristianismo se 
ha revelado en la historia y se compromete en el orden genetico. La razon, 
por su parte, es una esencia, pero no cerrada ni acabada. Es una razon que 
se busca, no encontrandose sino en la medida que posea todo el ser. La su- 
cesidn y la historia est&n, pues, implicadas radicalmente en la definition del 
espiritu humano. La duracidn no sdlo afecta al hombre extrinsecamente, sino 
que este estd traspasado de duracidn. En un ser cuya ley es el progreso, la 
historia es la condition. La contingeneia del hecho Cristiano no tiene, pues, 
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por que hacer ininteligible un encuentro con la filosofia, que por su misma 
esencia est& abierta a la historia y sus contingencias. “Razon cristiana, filosofia 
cristiana, he aqui expresiones que pueden tener un sentido”. 

La razon tiene potencia fisica para alcanzar su objeto, pero no la puede 
hacer efectiva sin un area de posibilidades, que precisamente la Revelacion 
viene a abrirle. Es aqui donde se hace evidente el “nisi credideritis non intelli - 
getis”. 

Por supuesto que la Revelacion reduce pero no anula la debilidad de la 
razon. Por eso la Filosofia siempre tendra sed, porque no bebe directamente 
en las fuentes de la vida. Todo nuestro saber tiene una dimension ascensional, 
que solo llegara a su acabamiento en la vision beatifica. Solo entonces se con- 
suma la Metafisica, pues veremos cara a cara al Ser, pero entonces tambien 
sera eminentemente Cristiana, porque Cristo es la Luz en la que veremos 
la Luz. 

“In lumine tuo videbimus lumen ? (ps. 35, 10). “In lumine tuo , id est in 
Christo, qui est lumen de lumine” (S. Tomas, Ibidem.). 

Carlos B. Bazan 
Universidad Nacional de Cuyo 
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EMILE SIMARD, Communisme et Science, Les Presses de I’Universite Laval, 
Quebec, 1963, pp. 527. 

De Emile Simard conociamos ya su magnifica La nature et la portee de la 
methode scientifique, que comentamos oportunamente aqui en SAPIENTIA, y 
felizmente vertida ahora al castellano (Ed. Gredos, 1961). Hoy nos complacemos 
en presentar a nuestros lectores otro macizo volumen dedicado tambien a la 
ciencia, pero ahora segun su situacion concreta dentro del regimen y la ideologia 
marxista. 

A quienquiera haya seguido con algun detenimiento las vicisitudes del saber 
cientifico segun los avatares de la politica sovietica, se le aparece inmediatamente 
la rigida subordinacion del saber al Racer, de la teoria a la praxis. Efectivamente, 
no obstante las declaraciones enfaticas en favor de la ciencia, nadie puede 

llamarse a engaho acerca del significado eminentemente practico que adquiere 

tal denomination en la menta de los jerarcas del Partido. Un ejemplo reciente 
lo tenemos en el discurso pronunciado por el mundialmente famoso quimico 
sovietico Semenov, quien al hablar frente a la Academia de Ciencias (sec. Qui- 
mica) de la URSS (noviembre 17 de 1961; vid. Bulletin of the Academy of 
Sciences of the USSR., enero, 1962) luego de senalar que dicho Congreso es 
“uno de los sucesos mas notables desde la revolution de octubre”, y de condenar 
a Stalin y “los miembros del antipartido” (Molotov, Kaganovich y Malenkov), 
pasa a analizar la situacion y porvenir de la ciencia dentro de la doctrina 
marxista. Pues bien, a cada paso senala explicitamente que todo esfuerzo debe 
estar dirigido a saber Racer; que la ciencia debe estar exclusivamente al servicio 
de la nacion y de la causa, condenando lapidariamente el saber por el saber 

mismo: sera el Partido quien sehale estrictamente la ruta a seguir por los cien- 

tificos; y asi se lo hace saber a sus “camaradas” el “cientifico” Semenov en 
deplorable discurso. 

Bien conocida es la repeticion, de tanto en tanto, del canto de palinodia 
por parte de cientificos, literatos, musicos, etc., sovieticos; y siempre en funcion 
no de la verdad o falsedad intrinsecas de las hipotesis o teorias propuestas, sino 
de su adecuacion —circunstancial, las mas de las veces— a la tonica marxista 
imperante entonces. La condena es siempre, se trate de la teoria de la resonancia 
de la Quimica Organica, de creaciones literarias tipo Pasternack, o musicales, 
como las de Kachaturian o Sostakovich (y aun de menor cuantia: el tango 
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y el fox-trot fueron condenados en 1929 por burgueses y anti-sovieticosl), en razon 
de aproximaciones mas o menos ciertas o rebuscadas a la ciencia burguesa e idealis¬ 
ts a la ausencia de “critica partidaria” de los conceptos cientificos ’’idealistas” 
de inspiration “reaccionaria” y “servidores de intereses capitalmas’\ 

Mas aun, es posible agregar, a estos aspectos practicos de las relaciones entre 
ciencia y marxismo, los antecedentes ideologicos que permiten localizar la situa¬ 
cion teorica del saber cientifico dentro dei esquema doctrinario marxista, ya que 
el marxismo —esa “filosofia ambigiia y eficaz ; al decir del ex marxista Lepp— 
se presen ta como una praxis en estrecho acuerdo con los resultados de la ciencia. 

Pues bien, tiene aqui el lector, en Simard, un guia agudo e informado que 
sera capaz de satisfacer con suficientes pruebas, su “querer saber de que se trata”. 
Los once capitulos que componen su obra ("'Las afirmaciones de los comunistas”; 
“El partido comunista y la ciencia”; “La ciencia como superestructura”; “Cien¬ 
cia y dialectica”; “Comunismo y pensamiento moderno”; etc.) presentan un pa¬ 
norama claro y preciso acerca de la real situacion de la ciencia y dei cientifico 
dentro del sistema marxista. Es indudabie que la actual Rusia sovietica esta, cien- 
tificamente hablando, a una altura que no solo no conocio nunca antes sino que 
aun la colocan entre los primates de la tecnica. 

Y de proposito mezciamos ciencia y tecnica puesto que, tal como ya hemos 
dicho, el saber alii rapidamente deviene un saber para hacer, un saber inmediata- 
mente aplicado, un saber para dominar; y no en el piano especulativo, precisa- 
mente. Y aun este saber hacer es bastante parcial, puesto que muchas ciencias 
—aun de inmediata aplicacion, como la biologia— no estan en modo aiguno a la 
altura de las fisicoKjuimicas. Desde el punto de vista especulativo, el valor de la 
ciencia sovietica es casi nulo, por razones facilmente comprensibles; y la situacion 
del cientifico no es para envidiarla; la politica es mala rectora de la ciencia: el 
“espiritu de partido” puede actuar compulsivamente —y lo ha hecho a menudo— 
sobre hombres e instituciones (no es dificil agregar a la lista anterior los intere¬ 
ses creados que condujeron a los denodados ataques contra la teoria de la rela- 
tividad, o al vergonzoso affaire Lyssenko). Pero con todo ello lo que verdadera- 
mente se logra es probar, por contraposicion, que, efectivamente, no hay real sa¬ 
ber —como obra del espiritu que es— sin real libertad: la ciencia no puede ser 
sierva de la “lucha ideologica”; no se pueden juzgar teorias cientificas en funcion 
de teorias politicas. 

Todo ello no puede sino abonar el ya rico terreno de las incongruencias de 
la dialectica marxista y obra de Simard es demostrarlo con claras reflexiones ci- 
mentadas paso a paso con profusion de “textos” agregados al fin de cada capitulo, 
en su mjayoria extraidos de figuras tan poco sospechosas como Lenin, Marx, En¬ 
gels, Mao Tse Tung, Lefebvre, Kruschev, etc.; junto a otras mas “sospechosas” 
como Pio XII, De Koninck, Aristoteles o De Broglie. 

Una escogida bibliografia y un util indice analitico completan esta muy re- 
comendable obra, por la cual felicitamos a Emile Simard. 

J. E. Bolzan 


ADRIAN J. BOEKRAAD and H. TRISTAM, The argument from conscience 
to the existence of God , according to J. H. Newman , Louvain, Nauwe- 
laerts, 1961. 

El P. Boekraad nos habia dado ya un profundo estudio de la epistemologia 
del Cardenal Newman en su obra “The personal conquist of truth” (del cual nos 
ocupamos aqui, Sapientia, 1957, XII, 151). En el se habia esforzado en destacar 
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el valor objetivista y el alcance plenamente realista de esta epistemologia. Ahora, 
junto con presentamos un texto inedito de Newman —un escrito de 22 paginas 
llamado “Proof of theism”— desarrolla en tres capitulos introductorios y abun- 
dantes notas explicativas, su comentario de la via newmaniana para afirmar a 
Dios, que constituye la principal aplicacion filosofica de su epistemologia. 

El punto de partida de Newman es la Conciencia, considerada no solo como 
la autoconciencia de la propia existencia, sino tambien como “discrimination de 
los actos como dignos de aprobacion o condenacion”. Que la conciencia sea va¬ 
riable en senalar que cosas son aprobables y que condenables, esto Newman no 
piensa en negarlo ni importa a su proposito. Pero que se da esta discrimination 
no como un objeto de fe sino en el acto mismo por el cual el hombre se aprehen- 
de como existent e, pensante y razonante, esto le basta. La conciencia moral no 
es equiparable al “gusto” que aprecia lo hermoso distinguiendolo de lo feo, por- 
que ella tiiene caracter imperativo; it commands”, obliga, urge. De este modo la 
conciencia implica “una relacion entre el alma (mind) y algo exterior, que es 
ademas superior a ella; una relacion a cierta excelencifc que ella no posee y a cier- 
to tribunal sobre el cual no tiene poder”. “La noci6n de un juicio futuro esti asi 
envuelta en la experiencia (feeling) de la conciencia”. Y mas que eso todavia: 
esta experiencia es analoga a la que se tiene entre hombres, hacia una persona 
a la que se ha ofendido ...” asi es que al contemplar y penetrar en esta expe¬ 
riencia, la mente concluira razonablemente que es un padre invisible el objeto 
de ella” . . . “el que busca los corazones”, “el Ser Divino”. Iluminacion que cons¬ 
tituye un comienzo de reconocimiento de Dios y que esta destinada a crecer, a 
recibir confirmation por parte de la convergencia de probabilidades y por el apor- 
te de la razon y de la vida, y que proyectara una luz cada vez mas difundida so¬ 
bre cuestiones teoricas y practicas, reportando tambien de ellas un crecimiento 
de certeza. Newman v-e tres ventajas a esta prueba: —esta al alcance de todos, 
cultos e incultos, paganos y cristianos; —esta intimamiente combinada con la prac- 
tica—; refuta la objecion de que el reconocimiento de Dios sea cuestion de “mero 
gusto”. (Agrego mas tarde una cuarta ventaja, mas discutible y de sabor carte- 
siano: “forma la base para creer en los sentidos”). 

<:Que decir de esta via newmaniana? 

Se trata de una “Proof of theism” y no “Proof of God”. El matiz de dife- 
rencia nos parece sugestivo y nos extrana que Boekraad no haya mantenido en el 
titulo de su obra la expresion misma de Newman. No porque el Gardenal nubiera 
planeado probar primero la verdad de cualquier teismo a fin de conducirlo mas 
tarde a ulteriores desarrollos (recordemos que en la Grammar nos dice que no 
hay termino medio entre el ateismo y el catolicismo), sino porque su prueba es 
mas un camino que un termino. “Prueba de Dios”, entendiendo por tal: argu- 
mento para demostrar su existencia con una certeza coercitiva cientifica y abs- 
tracta, no es eso precisamente lo que presenta el Gardenal. “Prueba del teismo”, 
en cambio, entendiendo por tal una reflexion que se mueve dentro de la esfera 
de la experiencia moral y religiosa, descubriendo —mas intuitiva que discursiva- 
niente— la conexion, solidaridad y logica viviente de un orden de cosas en el 
que Dios debe ser afirmado y confirmado, esa nos parece mas bien la intencion 
y tambien el valor de la via newmaniana. Para decirlo todo con una palabra: es 
mas una prueba fenomenologica que rigurosamente rmetafisica. 

No es cualquier teismo el que quiere probar Newman, sino el que funda la 
moralidad, la religion y el cristianismo. El argumento no se situa en el piano im¬ 
personal de la verdad teorica, sino en una perspectiva concreta, la del hombre 
que busca el sentido de su existencia y no tiene todavia otra evidencia que la de 
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su conciencia. No queda, sin embargo, en la pura inmanencia idealista del cogito, 
porque alii ha tornado conciencia con el ser real: “I am”. 

Sin llegar, entonces, a enmarcarlo dentro de un “psicologismo practico” (ex- 
presion admitida por Walgrave) por la resonancia anti-metafisica del psicologismo 
(cosa que no hay en Newman), nos parece que este argumento realiza “in actu 
exercito” el mismo camino de la fenomenologia hacia “las cosas mismas”: des- 
cripcidn de hechos reales y concretos y atencion a sus implicaciones esenciales. 
Fenomenologia que, si bien menos metafisica que la de Blondel, procura sin em¬ 
bargo, como la de Blondel, una abertura al ser real, mediante la vivificacion 
constante y creciente del verbo por la accion, de la teoria por la praactica y por 
eso, conduce a afirmar y tocar con m&s verdad el objeto real de su conclusion: 
no la idea de Dios, sino la Persona de Dios. 

Bien lo dice Boekraad (p. 70-1) : un argumento como este, ni puede despla- 
zar a las vias metafisicas, ni puede absolutamente vivir sin ellas. Pero tiene un 
valor muy real, no solo porque mas asequible a las mentalidades no metafisicas, 
sino porque tiene una “directividad (directness), realidad y llamado personal, 
que seria buscado en vano entre los metafisicos”. 

Jorge Hourton P. 


SANCTI THOMAE AQUINATIS Tractatus de Substantiis separatis, texto, in- 
troduccion y notas de Francis J. Lescoe, Saint Joseph College, West Hart¬ 
ford, 1962. 

Se trata de una edicion critica del conocido opusculo de Santo Tomas, lle- 
vada a cabo por F. J. Lescoe en base a doce manuscritos medievales, todos per- 
tenecientes al siglo XIV (eventualmente fines del XIII), y tomando especialmen- 
te como punto de partida el PARIS, Bibl. Nat. lat. 14546. Manuscrito que ado- 
lece, sin embargo, de lecturas no satisfactorias y por lo cual fue cotejado con los 
otros, que el autor senala y describe, dando asi mismo una idea de los problemas 
que ha debido afrontar en punto a la preparation del texto, criterio acjoptado con 
respecto a las variantes y los problemas literarios conexos. 

Luego de esta introduction, aparece el texto asi fijado, cuidadosamente ano- 
tado tanto en lo que se refiere a las variantes que presentan los manuscritos con- 
sultados cuanto a las numerosas notas con respecto a la doctrina misma del texto 
y los autores y lugares citados por el Angelico. La obra se cierra con un indice de 
autores, de lugares de la Sagrada Escritura y general de materias. 

En suma, un trabajo paciente y meritorio, que sigue abriendo camino en la 
hasta ahora mengiiada sen da de las ediciones criticas de Santo Tomas. El autor 
anuncia una version inglesa del Tractatus asi como una edicion latino-inglesa 
del mismo. 

J. E. Bolzan 


JOHN A. PETERS, Metaphysics , A Systematic Survey. Pittsburgh, Duquesne 
University Press, 1963, Duquesne Studies, Philosophical Series, N 9 16, XVIII 
529 ps. 

Muchas veces hemos lamentado en los estudios sistematicos de la metafisica 
escolastica, ya sean manuales, compendios, introducciones, cursos, fundamentos, 
o cualquiera de las mil especies que sobre el tema circulan, dos fallas basicas en 
el enfoque de la filosofia primera: 
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1) la falta de un sentido de la metafisica en el mas profun do significado 
del termino. 

2) la pretension, oculta o manifiesta, de tenerlo ya todo resuelto. 

En cuanto a lo primero se refiere, podemos resumir la cuestion en el famoso 
problema del esquema wolfiano de la filosofia. En el leibnizianismo un poco des- 
enfocado de este, es bastante explicable la parcelacion de la filosofia en los dis- 
tintos ^remos” de la realidad, entre los que cabe el poco honorifico lugar de “lo 
mas abstracto” a la filosofia primera, que se minimiza en “ontologia”. No quiere 
decir esto que impugnemos la ontologia, siempre que se la encuadre debidamente 
en la metafisica y se la integre en esta; cosa que no enten v iieron muchos escolas- 
ticos, para quienes se ha convertido en algo natural la aceptacion de las tres fi- 
losofias wolfianas. Elio conduce a un paradojal desequilibrio entre los principios 
de la metafisica y la estructura en que se insertan, desequilibrio en el que no de- 
jan de tener un papel importante la “ubicacion” de las distintas metafisicas espe- 
ciales y la unidad imposible en lo que al tipo abstractivo de cada una de ellas 
se refiere. 

Cuando la filosofia escolastica desarrollo el sistema de exposicion por tesis, 
lo hizo con espiritu investigador y problematico; por mas que la tesis lleve incoado 
en su misma estructura el peligro de “ser la ultima palabra” respecto del problema 
en cuestion. Este peligro se convirtio, andando el tiempo, en una real enfermedad 
intima de las tesis escolasticas, que se redujeron a la pura estructura academica 
de justificar con un silogismo una posicion dogmatica, miope y tomada de ante- 
mano. Eso, en los casos en que el silogismo es correcto. 

El libro del prof. Peters ha salvado ambos escollos con gran elegancia. Ha 
vuelto al enfoque unitario de la metafisica, que no se especifica por su objeto 
materialize sumptum sino por la formalidad propia de su enfoque. Por eso la 
metafisica se construye como una catedral gotica: apilando toda la realidad des- 
de los comienzos del ser, dirigida por la causalidad hacia el principio real de su 
existencia. ^La cosmologia es metafisica? No; pero hay lo que podriamos llamar 
una ‘‘metafisica de la cosmologia”. <:La psicologia es metafisica? No; pero hay 
una “metafisica de la psicologia”. Es decir, la metafisica resuelve en el piano del 
ser los problemas que la cosmologia, la psicologia, etc., han resuelto en el piano 
del ser tal. 

Por otra parte, la obra no se presenta como un “tratado”, sino como una 
discusion de la metafisica, hecha en tono indagatorio y por momentos polemico, 
pero encuadrada siempre en un cuadro de “busqueda” de la verdad, y no de 
exposicion de una verdad ya poseida totalmente y que debe imponerse al lector. 

Yendo a la estructura misma del libro, se presen ta este dividido en 31 capi- 
tulos, sin especificacion de partes, tratados, libros, secciones, ni division de nin- 
guna especie. A pesar de ello, se podria establecer, siempre sobre la base de un 
criterio que el autor no se ha preocupado mucho por seguir al pie de la letra, las 
siguientes divisiones tematicas: 

a) Introduccibn (cap. 1) 

b) Gnoseologia (cap. 2-5) 

c) Metafisica ontologica (cap. 6-8) 

d) Metafisica del ser finito (cap. 9-13) 

e) Metafisica cosmologica (cap. 14-20) 

f) Metafisica antropologica (cap. 21-25) 

g) Metafisica de la cultura (cap. 26-27) 

h) Teologia natural (cap. 28-31) >; 
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Aun cuando esta somera descripcion del contenido de la obra no baste para 
interiorizamos de su estructura, es suficiente para hacernos ver el criterio de 
“scientia universalis” con que esta enfocada la metafisica y lo lejos de las divisio- 
nes wolfianas que se situa el criterio seguido por el autor. Probablemente estamos 
aqui mucho mas cerca de la “Metafisica” de Aristoteles que de esos Cursus philo - 
sophiae a los que muy poco debe nuestra ciencia. 

La edicion, con escasas erratas y con una cuidada presentacion tipografica, 
hace mas agradable el de suyo interesante contenido de la obra. Lamentamos sin- 
ceramente que el libro del prof. Peters no figure en la bibliografia castellana de 
la metafisica. 


Omar Argerami 


P. B. GRENET, Les 24 Theses Thomistes (De devolution a {’Existence), Paris, 
Tequi, 2a. edition, 1962. 

En momentos en que aparecia en castellano, en reedicion, el libro del P. Hu- 
gon sobre las 24 tesis tomistas, ha llegado a la Argentina esta obra de P. B. Gre¬ 
net, autor conocido ya entre nosotros por sus obras sobre el tomismo, la filosofia 
antigua y el P. Teilhard de Chardin. 

No cabe duda de que las famosas 24 tesis tomistas exponen lo sustancial de 
la filosofia del Aquinatense de un modo deliberadamente apriorico, descendente 
y en “via iudicii”; y se explica que asi sea, pues precisamente fueron expuestas, 
y adoptadas por el Pontificado, como “seguras normas directivas”; pero tambien 
es indudable de que el tomismo —asi como el aristotelismo—, expuesto filosofi- 
camente, debe comenzar por la “via inventionis”, en forma aposteriorica y ascen- 
dente, desde lo mas conocido en cuanto a nosotros a lo mas conocido absoluta- 
mente y en si, pese a las infiltraciones escoti-suariwolffianas en el modo de tratar 
el tomismo vigente en la escolastica, muy a menudo, hasta no hace mucho, y pese 
al modo teologico de hacerlo que ha puesto de moda —a nuestro entender erro- 
neamente— Gilson con su comenzar, o poco menos, por el “Ego sum qui sum” 
biblico en interpretacion metafisico-existencializante. 

En virtud de lo dicho, es gran merito el de Grenet el haber conseguido uti- 
lizar aquellas 24 tesis para una obra que no solo comienza por el devenir de la 
naturaleza, como queria Aristoteles y se ve en su Fisica, sino que incluso lo hace 
por ese peculiar devenir o interpretacion del devenir que es la evolucion ascen- 
dente y progresiva. De ese modo, Grenet no solo restablece el “orde inventionis” 
—que debe ser, en lo posible, rambien el seguido en la “via doctrinae”—, conien- 
zando por lo primeramente dado a todo hombre inmerso en este mundo, sino que 
viene tambien a concordar felizmente con el punto de partida —o poco menos— 
del quehacer filosofico y cientifico del hombre actual: el que radica en el hecho 
y problema de la evolucion. 

Y logra hacerlo aprovechando la tesis I sobre acto y potencia para presen- 
tar un bien hallado analisis de la evolucion a la luz de esos principios de profunda 
raigambre aristotelica y tomista (que en lo fisico se dan bajo especie de materia 
y forma) y pasar luego al hecho mismo de la existencia como participacion en 
el “actus essendi”, hasta culminar en el Acto Puro o Existencia en cuanto tal, 
como fin ultimo, primer motor y ejemplar de toda evolucion. 
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Con ello muestra tambien que no es necesario cormilgar literalmente con los 
extremes del P. Teilhard de Chardin —que filosoficamente son a menudo una 
involucion hacia la mentalidad presocratica— para exponer una profunda filo- 
sofia de la evolucion, mostrando “in actu exercito” que no eran el aristotelismo 
ni el tomismo los con ella incompatibles, sino la deformacion “cosista” de la es- 
colastica decadente por influencia de Occam, asi como el logicismo conceptua- 
lista que suele ser su anejo o su “hermano enemigo”; defectos que tal escolastica 
transmitio al cartesianismo y al empirismo ingles, para pasarlos luego a Wolff y 
recibir de este su impacto agravado. Porque ^ que mas adecuados para una filo- 
Sofia de la evolucion (que no la rechace ni que por aceptarla se venga abajo con 
todo) que las tesis del Estagirita sobre el “motus”, sobre la materia y la forma, 
sobre la privacion, sobre el acto y la potencia, sobre la relacion al futuro insita en 
la materia como potencia privada de la forma a que tiende, sobre la combinacion 
de necesidad y azar en los procesos naturales, sobre la “materia signata quantita- 
tis” como principio de individualizacion de las formas materiales, sobre el lindar 
de los grados superiores de lo inferior con los inferiores de lo superior, sobre las 
transformaciomes sustanciales producidas por el dividir o extender mas alia de 
un limite dado la cantidad de materia en que existe una forma sustancial (o por 
cierto grado de alteracion accidental-cualitativa de un ente), y sobre la “genera- 
tio aequivoca”? 

Podrian, sin duda, hacerse tales o cuales reparos tecnicos a este libro, como 
por ejemplo el de identificar, al menos nominalmente, “existencia” con “actus 
essendi”, e incluso “Existencia” con el “Ipsum Esse Subsistens”; pero tales repa¬ 
ros, que podrian tener su importancia en un tratado de tomismo dedicado a los 
especialistas o a filosofos formados, no la tienen si se considera que se trata de 
una obra —seria— de iniciacion al tomismo a traves de las 24 tesis, dirigida a 
estudiantes y publico culto en general. 

El libro $e divide en cuatro partes (I: Subida desde los entes multiples y cam - 
biantes hasta la Existencia misma; II: Descenso desde la pureza y simplicidad del 
Ser primero hasta la composition de los entes infimos que son los cuerpos; III: 
Nueva subida desde las formas inferiores de la vida hasta las formas superiores y 
hasta la vida espiritual; IV: En la cumbre, el filosofo en busqueda de Dios) y se 
subdivide en tantos capitulos como tesis, mas un Post-facio tornado del Com^nta- 
rio de Sto. Tomas al Tratado de los Nombres Divinos del Pseudo-Dionisio, capi- 
tulo X, leccion I. 

Recomendamos este libro —cuya traduccion se impone como necesaria— a 
profesores, alumnos, publico culto en general y seminaristas turbados por el pro- 
blema “teilhardiano” y convencidos de que el tomismo es filosofia “perimida” e 
“inmovilista”. 


Juan A. Casaubon 


FRANCISCO MORANDINI S. J., Critica , 5 ? Edicion, Pontificia Universidad 
Gregoriana, Roma, 1963, 462 pags. 

La conocida Critica del Padre Morandini, profesor de la Universidad Gre¬ 
goriana acaba de alcanzar la quinta edicion latina. Tal exito se debe a su doble 
valor:- 1) doctrinarid y 2) diddctico. 
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1) En cuanto a la doctrina, la obra constituye una seria y organica medita- 
cion sobre los principios iomistas, inspirada y nutrida con Ids escritos del mismo 
Aquinate y otros autores tomistas de nuestro tiempo, y aplicada luego con clari- 
dad y fuerza a los distintos aspectos del problema critico. Esta doctrina tradicio- 
nal es continuamente confrontada con las posiciones de la filosofia moderna y 
contemporanaea, breve y fielmente expuesta y objetivamente criticadas. Con ella 
el valor doctrinario de la obra logra apreciarse con mas fuerza y precision y se 
afianza y acrecienta en su vigencia perenne al lograr de este modo dar solucion a 
los problemas de la Filosofia en su tematica y formulacion actuates. 

Por otra parte, el problema del valor del conocimiento es analizado minu- 
ciosamente en sus multiples facetas, lograndose asi una solucion del mismo en 
toda su compleja amplitud y unidad. He aqui el orden de los temas que compo- 
nen la obra. La Primera Parte se aplica a legitimar el conocimiento natural de 
la verdad en si y por la refutation de sus negadores: escepticismo, antiintelec- 
tualismo, el subjetivismo, etc. Esta Parte finaliza con una exposition del metodo 
jenomenologico en diversos au tores y con una critica sobre ellos, en que se de- 
termina su genuino y desviado uso y su alcance. 

En la Segunda Parte se trata de la naturaleza de la verdad conocida en los 
conceptos, juicios y raciocinios. 

La Tercera y ultima Parte precisa el valor de la ciencia v^rdadera, mediante 
un analisis critico sobre el alcance real de la actividad del entendimiento y de los 
sentidos, sobre los objetos empiricos y trascendentes. para terminar con un estu- 
dio epistemologico sobre la naturaleza del conocimiento cientijico, en general, y 
de los diversos tipos de ciencia, en particular: fisica, matematica, y de la historia. 

2) La reelaboracion de la doctrina —que en el problema critico Santo To¬ 
mas unicamente ha formulado en sus principios— logra en la obra de Morandini 
una exposicion ordenada y sistematica . Es el libro de una lucida mentalidad la- 
tina enriquecidos con la disciplina y el rigor cientificos. 

En sintesis, que por la amplitud y el rigor con que el tema ha sido abordado, 
por la confrontation critica con los sistemas gnoseologicos modernos y contem- 
poraneos, por el orden y claridad de la exposicion —esclarecida por la buena dis¬ 
position tipografica— esta obra, que su autor ha ido puliendo y poniendo al dia 
en cada nueva edition, constituye un magnifico texto universitario para el estu- 
dio de una disciplina dificil, donde no abundan esta clase de libros. 

Por todo lo cual formulamos votos de que este libro, escrito en latin claro y 
pulcro, sea en breve traducido y adaptado a una lengua moderna, para que pue- 
da ser aprovechado por un numero mayor de estudiantes universitarios, para los 
que esta escrito; y nadie mejor que el propio Morandini —ayudado por sus dis- 
cipulos— podria hacer este servicio a la cultura cristiana. Este nuevo esfuerzo 
contribuiria a difundir su magnifica obra de analisis y sintesis de tan arduo pro¬ 
blema —tan confusa y fragmentariamente expuesto y resuelto por no pocos fi- 
losofos contemporaneos— y a irradiar en toda su perenne luz la verdad de la Fi¬ 
losofia tomista, que algunos filosofos cristianos no comparten y aun atacan, por- 
que no la conocen en su honda, perenne y fecunda verdad, tal cual la hace ver 
en toda su fuerza este libro del P. Morandini. 

Tres Indices: de autores, de temas y de maierias ayudan a un mejor apro- 
vechamiento de la obra. 


Octavio Nicolas Derisi 
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W. K. C. GUTHRIE, A history of greek philosophy; vol. /: The earlier presocra- 
tics and the Pythagoreans, Cambridge, at the University Press, 1962, XV 
— 540 pp. 


No breve ni liviana tarea es la que se impone Guthrie al intentar, el solo, 
una nueva y amplia historia de la antigua y nunca anticuada filosofia griega. 
Porque, efectivamente, estamos ahora en presencia de este primer volumen de 
los cinco que ha de abarcar la obra total. 

E inmediatamente ocurre preguntarse, aun antes de abrir el volumen, acerca 
de la conveniencia u oportunidad de una nueva historia de este trabajado periodo. 
Y la respuesta no puede ser sino afirmativa: precisamente por tratarse de un 
periodo de la historia del pensamiento que ha sido y sigue siendo tan por menu- 
do estudiado y cada vez mas criticamente, se hace necesaria una obra compre- 
hensiva, que sea capaz de abarcar todo lo clasico y lo que va de Gomperz y 
Zeller aca, desplegando frente al estudioso no especialista el panorama que hasta 
ahora puede dibujarse. 

Dada la amplitud de este primer volumen, puede Guthrie ocuparse bastante 
por menudo de sus personajes. Y asi, abriendo el tratado con dos capitulos intro- 
ductorios —donde en 40 pp. despliega una vision panoramica de lo que vendra 
luego detallado— pasa enseguida a ocuparse de los milesios en general y de Tha¬ 
les, Anaxirnandro y Anaximenes en particular, a quienes dedica en dos apartados 
y donde senala el cambio de perspectiva que significa no desconocer que Thales 
no es un producto de generacion espontanea sino un deudor, indudablemente, 
de toda una tradicion que, no obstante desconocida o dudosa en sus deatlles, es 
no menos real. 

Al pensamiento de estos physiologic cuya vision de la naturaleza considera 
Guthrie “racional, evolucionista e hilozoista”, sigue el dificil periodo abarcado 
por Pitagoras y sus discipulos, cuya historia “es tal vez el tema mas discutido en 
toda la filosofia griega”, dadas su oscuridad y complejidad. No se olvide que 
Pitagoras organiza a sus discipulos en una sociedad predominantemente religio- 
sa, donde el “magister dixit” es un culto; “en una sociedad que es mas una 
secta religiosa que una escuela filosofica, el nombre del fundador merece particu¬ 
lar veneracion... no solo venerarlo sino atribuirle a el toda la doctrinal . . 
junto a los relates maravillosos. . . una dificultad obvia para el historiador es 
el secreto” (pp. 148-150). No obstante lo cual dedica el autor casi 200 pp. al tema. 

Un breve capitulo siguiente trata de la interesante figura del pitagorico (?) 
Alcmeon de Crotona, quien, no obstante estar influido por la corriente mistico- 
religiosa pitagorica, aparece como un pensador original en varios aspectos. Apa- 
recen aqui con detenimiento las fuentes y autoridades que permiten situar la vida 
y el pensamiento de Alcmeon. 

Un capitulo mas amplio merece —y con razon— Jenofanes, el clasicamente 
considerado rapsoda, titulo que no debe ser barrera para un estudio mas deta¬ 
llado de sus ideas, con las cuales “apunta definidamente hacia adelante mas que 
retrocede”. Las cuales ideas han de estirriarse en cuanto valen, esto es, como 
germenes que deben ser cultivados por manos posteriores: “considerada como 
seminal, es grande su importancia filosofica, haciendose sentir inmediatamente 
su influencia” (p. 401). 

Finalmente, Heraclito. Noventa paginas a el dedicadas dicen del detalle con 
que Guthrie dibuja a este pensador insigne, dificil y sorprendente: fuentes, vida 
y escritos; las ideas religiosas, filosoficas y cientificas; el papel del Logos, etc., 
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son otros tantos encabezamientos que van delineando ia personalidad del oscuro 
de Efeso. Y aun un apendice sobre el famoso enunciado acerca del rio. 

Completan el voiumen una Bibliografia , donde se recogen las obras o ar- 
ticulos citados en el transcurso de la exposicion y otros que pueden ser utiles 
como ampliacion; y una seccion de Indices : de pasos citados y general de autores 
y inaterias. 

Y al fin, la critica. No de detalles sino general. Y aun esta, a titulo mas de 
opinion que de real critica, ya que cada autor tiene derecho a proponerse el 
fin que crea debe cumplir su obra. 

En este sentido, es intencion de Guthrie, tal cual se aclara al principio, po- 
ner en manos del no especialista una historia amplia de ese “periodo formativo 
de nuestro propio pensamiento” (Introduccion). Y tan es para el no erudito, 
que se evita sistematicamente todo pasaje griego en el texto, relegandolos —si 
es el caso— al pie de pagina; y esta misma intencion es la qife explica, creemos, 
el estilo expositivo, narrativo (si no se interpreta el termino peyorativamente), 
evitando sobrecargarlo con exceso de “notas” y citas, que podrian descaminar un 
tanto al lector. En verdad que la terudicion innegable del autor queda bien injertada 
en un texto que se lee con agrado y donde no faltan los fragmentos que permiten 
un contacto mas directo con los filosofos expuestos. 

Y entonces nuestra critica “de opinion” se hace clara: hubieramos preferi- 
do, sin que ello signifique interrupciones fatigosas al lector intentado, que dada 
la amplitud de la obra, esta resultara una fuente adecuada de referenda, inclu- 
so para el estudioso y al menos por medio de mas frecuentes citas al pie, de los 
trabajos y fuentes en los lugares precisos y no solo en la bibliografia general, que 
asi en general orienta. Esto constituiria incluso motivo de interes para el lector 
a quien va dirigida la obra, puesto que al fin de cuentas es precisamente quiien 
mas habra menester de referencias hacia la ampliacion de un determinado tema; 
o bien para permitirle hacerse cargo de por si del valor de las argumentations 
del autor en las cuestiones disputadas, ya que una historia de la filosofia debe 
necesariamente, a fin de cumplir con su cometido, acuciar al lector para que 
siga adelante y se sienta un poco responsable de la toma de position frente a 
la discusion. 

Por analogas razones, prefeririamos los jragmentos en alguna mayor canti- 
dad; precisamente en este voiumen, donde no hubiera sido dificil, para algunos 
de los nombres mas notables, incluirlos a todos, o casi. Sin embargo, esto es de 
menor cuantia pues Guthrie cita varios al caso y ademas el lector de habla 
inglesa dispone de buenas recopilaciones, como por ejemplo las de Kirk-Raven, 
De Vogel o Freeman. 

Resumiendo: un promisorio primer voiumen que hace merecedor a su 
autor de todo el no poco aliento que habra menester para culminar su obra. 

La impecable presentation editorial se suma al placer de la lectura. 

J. E. Bolzan 


ALAIN GUY, Ortega y Gasset, critique d’Aristote. Presses Universitaires de Fran¬ 
ce, Editions Privat. Paris, 1963, 205 pp. Fray Luis de Leon y Coleccion “Hom- 
bres inquietos”. Ed. Columba. Buenos Aires, 1963, 92 pp. 

Alain Guy, de la Universidad de Toulouse, nos obliga, a quienes pensamos 
en espanol, a un emocionado agradecimiento, pues su preocupacion y su accion 
efectiva por la especulacion filosdfica hispanica (y quiero decir tanto de Espana 


Bibliografia 


231 


como de America espanola) no reconoce. desmayos. Ahora, casi simultaneamente, 
Uegan a mis manos, su reciente libro sobre Ortega y Gasset , critique d’Aristote, y, 
en espanol, Fray Luis de Leon. El primero, que lleva el sugestivo subtitulo “la 
ambigiiedad del modo de pensamiento peripatetico juzgado por el raciovitalismo”, 
a traves del analisis del libro de Ortega sobre Leibniz y otros textos que podria- 
mos llamar paralelos, muestra las finales ambigiiedades a que llego (para Orte¬ 
ga) el modo aristotelico de la teoria deductiva, lo cual afecta tambien a la Esco- 
lastica. El desarrollo del tema, tanto a partir de Ortega como de Aristoteles, 
es conducido con objetividad, penetracion y erudicion y, como advierte el propio 
Guy, a la vez se intenta contribuir a la ya inmensa suma de estudios aristote- 
licos. La conclusion muestra a un Guy dueno de su propio juicio critico (incluso 
al margen de Ortega y su propia investigacion del pensamiento aristotelico). 
Tanto por el tema como por el modo de su tratamiento es un libro muy especial 
que muestra tambien a un Ortega investigadcr que, en general, el lector de 
Ortega, no sospechaba. 

El otro libro, es una exposicion clara, abierta, carinosa, de la vida y el 
pensamiento de fray Luis de Leon. Ya me ocupe en detalle de su anterior El pen¬ 
samiento filosofico de fray Luis de Leon (cf. “Sapilentia”, 1962, XVII, 154), 
esta vez, lo expone de un modo mas rapido pero con la misma penetracion, para 
la coleccion “hombres inquietos” de la Editorial Columba, distribuido en siete 
capitulos que se desarrollan desde su ninez y anos de estudiante a sus dramaticos 
momentos de la vida adulta. Los tres ultimos capitulos se escalonan, en ascenso, 
desde su poesia, al pensamiento filosofico y, desde este, a la mlstica. Una breve 
y esencial bibliografia concluye el libro, inmejorable para introducirse en la 
vida y el pensamiento de fray Luis. 

Alberto Caturelli 


D. F. FOCOCK, Social Anthropology , Sheed and Ward, London and New 
York, 1961, 118 pp. 

Una breve introduction a la antropologia social pretende ofrecer el Profe- 
sor Pocock, “lecturer” de Sociologia de la India en la Universidad de Oxford. 
Dado que el nombre de la disciplina combina dos intetfeses que corresponden 
respectivamente al enfoque especulativo y al empirico, P. intenta sugerir que la 
tendencia de cada uno de estos a reclamar el monopolio de la verdad ha susci- 
tado la reaccidn correctiva del otro y que lo que constituye la singularidad de la 
antropologia social de hoy es la manera peculiar de trascender tal oposicion. 

En las dos primeras secciones del ensayo el autor examina las articulaciones 
historicas de esa dialectica entre los dos enfoques. En la primera de aquellas pasa 
revista somera al proceso hasta la Guerra Mundial del 14; y en la segunda perfila 
el sentido respectivo de las obras de Malinowski, Radcliffe-Brown, Claude Levi- 
Strauss y Evans-Pritchard. 

En la tercera y ultima seccion son considerados dos problemas centrales: 
el de la objetividad y el de la comparacion. Muchas de las indicaciones meto- 
dologicas de P. se inspiran en su conviccion basica sobre la neoesidad de rechazar 
“la dogmatica adhesion a la ciencia natural” (p. 95) y de modificar el modelo 
de sociedad heredado de Durkheim (p. 97). 

En este interesante trabajo el lector echa de menos, lamentablemente, una 
precisa determinacibn de las relaciones entre antropologia social y sociologia. 


Guido Soaje Ramos 
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CORNELIO FABRO, C.P.S., S . Tommaso e il Pensiero Moderno, Quaderni di 

Aquinas, I., Pontificia Universita Lateranense. Roma, 1964, 28 pp. 

Contiene este folleto el Discurso inaugural, pronunciado el 31 de octubre 
de 1963 delante del Papa y numerosos Cardenales y Obispos en ocasion de la 
inauguracion de los Cursos de la Pontificia Universidad Lateranense. 

En la primera parte Fabro, a la luz de los documentos pontificios, pone en 
evidencia como el pensamiento cristiano encuentra en Santo Tomas su mas cabal 
expresion. El medular y bien documentado trabajo de Fabro opone el pensa¬ 
miento cristiano y tomista al pensamiento moderno. Sin duda que este ha hecho 
grandes conquistas en el campo de las ciencias y tecnicas, de las artes y de la 
historia. Pero ha desarticulado al pensamiento del ser —de la verdad y bien— 
trascendente y lo ha sumergido en la inmanencia; y con ella ha des-colocado 
al hombre y le ha hecho perder el camino de su verdadjera perfeccion. El 
hombre no sabe que es el ni cua'l su destino, ni que debe hacer y, por eso, 
aun sus reales conquistas estan descentradas de su verdadero fin. La Filosofia 
modema ha perdido al hombre y su cultura y se ha extraviado, porque ha per- 
dido el ser y bien trascendente —que, en definitiva, es el Ser y Bien divino— 
y con ellos el sentido de su ser y de su perfeccionamiento. 

Todo este drama del filosofar moderno, que termina con el materialismo 
ateo, freudismo, neopositivismo, fenomenologia y existencialismo, esta esclare- 
cido por Fabro desde su raiz inmanentista. 

Para contrastar todas estas funestas consecuencias a que conduce la Filoso¬ 
fia Modema y recobrar al hombre y su cultura, es menester arrancarlo del 
inmanentismo, centrarlo nuevamente desde su vida espiritual en el ser y bien 
titascendentes, tal como lo hace el Cristianismo y con vigor filosofico lo ha 
realizado Santo Tomas. De ahi la actualidad y la necesidad de retornar y pro- 
fundizar este pensamiento siempre vivo y vigente del tomismo, en el que el 
Cristianismo encuentra su mas coherente expresion filosofico-teologica. 

No solo los filosofos alejados de la Iglesia, sino tambien filosofos catolicos, 
pagan tributo al inmanentismo, sin llegar a comprender que desde esa posicion 
es imposible alcanzar el ser —el verdadero ser— y el bien, el ser del hombre y 
de Dios y el deber-ser de la moral y de la cultura. 

Por eso, en sus ultimas paginas, Fabro sintetiza las dos posiciones, del Cris¬ 
tianismo y tomismo, de una parte, y de la filosofia moderna, de otra, en los dos 
comienzos: o del pensar inmanente , que crea y proyecta fenomenicamente el 
ser, sin alcanzarlo en su autentica realidad — inmanentismo moderno — o del 
ser que desde su trascendencia determina el pensar humano; ser que, en su ori¬ 
ginal y suprema instancia, es el Ser Divino imparticipado e inf ini to, que, como 
Causa primera y libre da el ser a la creatura, desde el ser material al ser espiri¬ 
tual, inteligente y libre, del hombre. Frente al inmanentismo moderno , que ha 
vaciado de ser y de sentido al hombre, el tomismo —como expresion cabal teo- 
logica y filosoficamente organizada del pensamiento cristiano— opone la filo¬ 
sofia del ser trascendente y de la causalidad —Ser y Causalidad divina, en su¬ 
prema instancia— que da razon del ser y vida humanos y ubica al hombre en 
el sendero de su perfeccion, 

Tal el claro y decisivo alegato en favor del tomismo, hecho por uno de los 
mas vigorosos filosofos catolicos actuales, que es a la vez uno de los mejores 
conocedores de la filosofia moderna y contemporanea. 


Octavio Nicolas Derisi 
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ARCHIE J. BAHM, Types of intuition, University of New Mexico Press, Albu¬ 
querque, 1960, 58 pp. 

El Autor, profesor en la Universidad de New Mexico (Estados Unidos), se 
propone demostrar que todo conocimiento e incluso toda ciencia presupone la 
intuicion. Y para determinar la naturaleza y funcion de esta analiza algurtos de 
sus diversos tipos, las relaciones que estos mantienen entre si y el sentido que se 
les atribuye en diferentes teorias filosoficas. La clasificacion mas general que 
sirve de base a la tipologia propuesta distingue entre intuicion objetiva (como 
intuicion de objetos, p. 3 y sgtes.), intuicion subjetiva (como intuicion del yo- 
en-cuanto-sujeto, p. 11 y sgtes.) e intuicion organica (incluyie caracteristicas de 
los dos tipos anteriores, p. 16 y sgtes.). En conexion con estos tipos son exami- 
nadas las posiciones teoricas del objetivismo y del subjetivismo extremados y 
la del organicismo, que cuenta con las inequivocas preferencias del A. Otra 
clasificacion se basa en la distincion entre apariencia y realidad; y asi los tipos 
son llamados, respectivamente, “aparente”, “real” y “organico”, mientras que 
las teorias que enfatizan cada uno de estos tipos son denominadas “fenomenis- 
mo”, “realismo” y “organicismo”. 

Y, por ultimo, sobre la base de la distincion entre experiencia completa y 
experiencia incompleta el profesor Bahm distingue a su vez entre los siguientes 
tipos de intuicion: el completo (o “estetico”), el incompleto y el organico. 

Hay, sin duda, riesgos de esquematizar demasiado en los ensayos someros 
de tipologia. Y asi ciertos realistas no se reconocerian en la imagen que de ellos 
traza el autor (vg. p. 38 y passim). A su vez, los rasgos diferenciales del llamado 
“organicismo” serian discernibles en muchas posiciones teoricas que no llevan 
ese marbete y de las que el profesor Bahm prescinde. 

En cambio, se encuentran en su breve estudio, ademas de una estimable 
apelacion al “common sense”, muy pertinentes reparos criticos al fenomenismo. 

Guido Soaje Ramos 


AGUSTIN BASAVE FERNANDEZ DEL VALLE, Teona de la democracia . 
Centro de Estudios Humanisticos de la Universidad de Nuevo Leon, Me¬ 
xico, 1963. 

La conceptuacion de la Democracia es un problema que, aun hoy crea 
dificultades aparentemente sin solucion. Por un lado, la lucha politica confunde, 
conscientemente, para perder al enemigo, todo lo conceptual, trastocando pianos 
y logrando una desazon que desesperanza; por el otro, la crisis terminol6gica 
—trasunto de la cultural general que sobrepasa la Politica— oscurece las po- 
sibilidades de asir una nocion definitiva de la Democracia. 

Sin embargo, dentro de la inagotable riqueza del Filosofo de Estagira, 
creemos encontrar una respuesta que no hace sino receptar, en cierta forma, 
el A. Aristoteles distingue perfectamente entre Formas de Estado y Formas de 
Gobiemo. No obstante, para entenderlas, hay que remitirse a los fundamentos 
epistemologicos de su filosofia. Para el, la funcion axiologica, la disciplma que 
nos devela el ser de las cosas, se llama Ciencia Politica. Ella, y solo ella, nos 
dara conceptos no ligados a lo historico, desprendidos de lo fenomenologico y 
circunstancial, nociones que han de valer a traves del tiempo y del espacio. 
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Se sabe que su definicion del ser estatal se concreta a traves de las clasicas 
cuatro causas, una de las cuales nos dira que la comunidad poiitica se funda para 
lograr el blen comun. El Doctor Angelico, que perfecciona la obra aristot£lica, 
a su vez, introducira una reforma sustancial en la nocion del Peripatetico, que 
deriva de su concepto del Hombre y de su destino trascendente con lo cual se 
supera la inmanencia del Estado, punto debil en la estructura pensada de Aris- 
tdteles. 

Volviendo ahora a lo de las Formas, afirmamos que las de Estado son tema 
de la Ciencia Poiitica. Tienen que ver, en su pureza o impureza, con el fin del 
Estado, segun persigan o no el Bien del comun, el cual se concreta, discusiones 
aparte, en el bien de la persona. En cambio, las formas de gobierno convienen a 
otra disciplina, no sistematizada en base a juicios analiticos que no admiten contra¬ 
diction, sino a juicios de opinion. Son, en verdad, elementos instrumentales, cuya 
habilidad o ineptitud corre segun los tiempos, segun los presupuestos historicos- 
existenciales vigentes en un espacio dado. 

De alii que la Iglesia, con su sabiduria, no se pronuncia con frases defini- 
tivas sobre las formas de gobierno porque estima que su andamiento depende 
de la Prudencia. Demongeot ha escrito un trabajo al respecto que no ha perdido, 
a pesar de sus anos, un apice de vigencia. 

Las formas de gobierno, igual que las formas economicas que se han suce- 
dido a traves de la Historia, no interesan a la Iglesia; si, las formas de Estado 
que han devenido en el tiempo, en cuanto que su impureza, la persecution de un 
bien distinto al comun, pudiera impedir la plenificacion del hombre. Es decir, 
que las formas que se han de utilizar para elegir los titulares del poder y la 
forma como este se ha de repartir, ubicada en la parte organica de las Cons- 
tituciones —no en la dogmatica donde se fijan fines— no merece sino juicios 
de prudencia que pueden ser convictos de falsedad en cualquier momenta. Y 
aun mas, luego de las aportaciones sociologicas de la linea neomaquiavelica, con 
Pareto y Mitchels a la cabeza, ya casi queda desdibujada la importancia de las 
formas de gobierno: en todo complejo de poder existe una minoria dirigente, 
con un “primum inter pares” y una mayoria obediente. Lo de Democracia, Aris- 
tocracia y Monarquia no son sino la expresion. Aqui viene el aporte de Sorel, de 
los mitos vigentes en una epoca precisa. 

El A. sin lugar a dudas, emplea el termino Democracia para caracterizar, 

no una forma simplemente de elegir los titulares del poder, sino de lograr un 

fin estatal enraizandolo firmemente con una concepcion cristiana del hombre. 

Su devocion por la persona, su vision lucida de cual sea la Felicidad del 
ser racional —este es en resumidas cuentas el fin del filosofar en general y de la 
filosofia poiitica en particular— es el pivote a partir del cual enhebra, con ele- 
gancia, un razonamiento impecable y solido. 

Los temas que desarrolla: Ontologia de la Democracia, Ser y Modo de la 

misma, su contraposicion a la Autocracia —nos recuerda un titulo de Kelsen— 

el perfilado del Estado Social de Derecho, el examen de las Ideologias 
—una palabra tan zarandeada y estudiada por Marx y Mannheim— el espinoso 
problema de la Soberania y el Poder del Pueblo, el de la representation y las 
elites —iniciado por Gaetano Mosca—, el de la Education Democratica que 
espera ser todavia seriamente analizado en nuestro medio quitando prejuicios 
y desinterpretaciones, y finalmente, la justification de la Democracia, dan una 
idea de como el tema ha sido analizado con esfuerzo extraordinario por lei A. 

Su formacion eminentemente filosofica constituye un aval formidable para 
la exposicion. En estos ultimos tiempos, un poco por agotamiento o desapari- 
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cion de los grandes filosofos-politicos que, de todas maneras, procedian del 
Derecho, con algunas excepciones, Kelsen, Radbruch, entre los primeros, no se 
han producido obras de Filosofia Politica quiza por ello advertimos, una vez 
mas, los signos de la crisis en que estamos inmersos. En nuestra lengua, desde 
1951, momento de la aparicion de la obra de Sampay, “Introduccion a la 

Teoria del Estado”, no hemos advertido un elaborar de estas caracteristicas. Los 

examenes sociologicos —abundantisimos y muy serios, los estrictamente juridi- 
cos— constitucionales y en menor cantidad, han ocupado casi totalmente el piano 
politico, en desmedro del laborar ontologico que afirmamos es previo, por ser 
arquitectonico, de cualquier otro quehacer. 

Basave Fernandez del Valle, en un terreno que conoce y se siente comodo, 
armado con un bagaje filosofico fundamental sin resquebrajaduras, realiza con 
exito su tarea. Con el bisturi de una razon fina y entrenada en los problemas 

mas arduos, diseca la realidad politica tratando de adecuar a la misma los 

principios generales que se fundan en “los supremos principios morales, eviden- 
tes en si mismos y basados sobre el saber y la esencia de Dios”. 

Sin embargo —a fuer de sinceros— tambien creemos con Carro Martinez 
que la ciencia Politica sufre, en muchas oportunidades, la “intrusion” de los 
Filosofos. Es decir, existe una Filosofia Politica con una cierta autonomia de la 
Filosofia en general, de la misma forma que existe una filosofia del Derecho. 
De ahi, nuestro juicio muy modesto, aclama al Maritain filosofo, pero discrepa 
con mucho de la obra del Maritain filosofo-politico (estamos tentados de llamarle 
Political-scientist). 

Con ello no pretendemos descalificar, ni mucho menos, la. obra de Basave, 
sino senalar algunas manifestaciones, pocas y sin importancia, que creemos no 
hubieran sido expresadas de haber sido meditadas con rigurosidad filosofico-politica. 


F. Arias Pelerano 


JESUS ANTONIO COLLADO, Kierkegaard y Unamuno, Ed. Gredos. Madrid, 
1962. 

Es este uno de esos libros espanoles, densos, minuciosos, poco agiles, a la vez 
que serios y bien orientados. 

En las primeras paginas el autor nos dice que se propone: Estudiar la reper- 
cusion del pensamiento religioso-existencial de Kierkegaard sobre Unamuno. Para 
ello ha analizado aun los subrayados de Unamuno en las obras de Kierkegaard, 
que poseia completas y en su lengua original. 

En realidad el libro es fundamentalmente un estudio de Unamuno, no 
obstante el A dice que la estructura de la obra responde al sistema de Kierkegaard, 
no al de Unamuno, el cual exigiria una disposicion de temas diferentes” (p. 16). 

Los capitulos se dividen en tres partes: 

—La dialectica de la existencia. 

—La existencia religiosa. 

—La meta de la existencia religiosa. 

Cada una de estas partes agrupa temas muy interesantes. Analiza con 
detencion la teoria del “si mismo”, que segun el autor es el fundamento de toda 
la filosofia de K. y explica sus conceptos de angustia, pecado, existencia, etc., que 
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a la vez se estudian en otros capitulos. Uno de los mas logrados es el que dedica 
a la “temporalidad y la eternidad” en K. y U. 

Idem el estudio comparative y detallado entre la angustia kierkegardiana y 
la de Unamuno “La angustia kierkegardiana es astenica, da la impresion de frio; 
la unamuniana es estenica, suscita la idea de calor, de asfixiamiento” (p. 137) . 

La angustia de Unamuno es “un puro conflict© ontologico” se lee en una 
de sus obras: “Cuando mas entonado me encuentro en el trafago de los cuidados 
y menesteres de la vida, estando distraido, en fiesta o en agradable charla, de 
repente parece como si la muerte aleteara sobre mi. No la muerte sino algo peor: 
una sensacion de anonadamiento una suprema angustia. Y esta angustia arran- 
candonos del conocimiento aparencial, nos lleva de golpe y porrazo al conoci- 
miento sustancial de las cosas” (p. 134). 

Sobre el tema del pecado el A. escribe: “Kierkegaard sondeo de una manera 
especial el abismo de los humanos extravios, y experimento el pecado en todos 
sus horrores. A esta experiencia aboco el caudal de su inmensa fantasia, en 
el vacio helado de su angustia y desolacion. Este fue el nido en que albergo el 
pecado. Kierkegaard se confiesa pecador mas de lo comun, y reincidente; mas 
pecador que cree hallar perdon en Jesucristo y que suspira por la eternidad. «Yo 
soy —dice— un penitente» (pag. 149). 

“Kierkegaard establece el pecado en la concrecion de lo individual y en los 
perfiles inconfundibles de lo personal” (192). 

Unamuno diluye el pecado en la inde termination de lo generico y aun en la 
bruma de lo cosmico” (p. 191). 

236 paginas son dedicadas al problema de la fe y de la verdad en K. 
y en U. 

El libro termina con un capitulo sobre la “Escatologia: Parusia y Apoca- 
tastasis”, dice el A. “Si en Kierkegaard la escatologia es esencialmente parusia (pre- 
sencia de la eternidad bajo formas diferentes), en Unamuno es marcadamente 
apocatastasis (reconstitution del todo en todo) o tambien proceso indefinido 
de reconstitucion” (p. 535). 

“El alma, mi alma al menos —dice Unamuno— anhela otra cosa, no ab- 
sorcion, no quietud, no paz, no apagamiento, sino eterno acercarse sin llegar 
nunca, inacabable anhelo, eterna esperanza... Y con ello un eterno carecer 
de algo y un dolor eterno. . . gracias al cual se cree sin cesar en conciencia y en 
anhelo. No pongais a la puerta de la Gloria como a la del infierno puso Dante 
el lasciate ogni speranza j No mateis el tiempo! . .. La eternidad como un eterno 
presente sin recuerdo y sin esperanza, es la muerte. jDejadnos vivir!” (p. 540). 

Se anade un apendice bibliografico sobre Kierkegaard y Unamuno muy com- 
pleto. El libro no es de critica ni de entusiasta defensa, se limita a una exposicion 
de ambos pensadores sobre el problema de “la existencia religiosa”. 


Sor Maria Candida, O. S. B. 


PAULINO ARES SOMOZA, Marxismo Ortodoxo , Edic. del autor, Buenos Aires. 
1964, pag. 207. 

Relativamente poco conocido en nuestros circulos filosoficos, Ares Somoza 
publico hace pocos anos una refutacion del libro de Bertrand Russell Por que no soy 
cristiano, con el titulo de Bertrand Russell y su analisis del cristianismo (Bs. As., 
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Edic. del autorj!960), que merecio incluso los elogios de un periodieo liberal 
como “La Nation” de Buenos Aires. ' 

Ahora, el mismo autor dedica un libro al analisis critico de las bases filoso- 
ficas del marxismo, no como pudo haberlas pensado “el joven Marx” y en que 
parecen especializarse eiertos catolicos franceses en su discutible busqueda de un 
“humanismo marxista”, sino tal como de hecho se difunden hoy, con propaganda 
omniabarcante y mas “millonaria” que “proletaria”, desde los centros “ortodoxos” 
de Moscu y Pekin: el marxismo de Marx maduro con mas los aportes de Engels, 
Lenin, Stalin, Mao-Tse-tung y los filosofos oficiales de la Union Sovietica y 
de China roja. Asi, al dedicarse con rigor critico a temas como los de Bertrand 
Russell —representante tipico de la mentalidad neopositivista que anima al su- 
percapitalismo “progresista” occidental —o los del marxismo ortodoxo y vi- 
gente ideologia y metodo de action revolucionaria de los imperios comunistas 
de hoy-—, Ares Somoza evita dos err ores simetricos no infrecuentes en los circulos 
intekctuales del catolicismo de nuestros dias: uno, el de, sopretexto de estricta 
ortodoxia, seguir refutando mas bien a Averroes y a Siger de Brabante que in- 
teresandose —asi sea polemicamenfce— por las fuerzas vigentes en nuestra “cir- 
cunstancia”; y el otro —mas grave aun— consistente en interesarse (y por demas) 
en esas actuales vigencias, pero deformando, para quedar bien con ellas, el rostro 
de la perenne verdad teologica y filosofica, como ie ocurre a un Teilhard de 
Chardin cuando nos propone un Cristo que salva y “es salvado por la evolu¬ 
tion” 1 un “Cristianismo reencarnado por segunda vez”, el “Ultra-Cristianismo”, 
consistente en “una rigurosa composition entre fuerzas del Cielo y de la Tierra”, 
un “Cristianismo renacido”, que es objeto de una “Fe refinada”, “la unica que 
puedo soportar, la unica que me satisface” y en favor de la cual confiesa que 
“parece imposible citar una sola “autoridad” (religiosa o laica)’ 5 (!) (TEILHARD 
DE CHARDIN. Lo Cristico , Edic. castell. Seminario de Teologia, Rio Bamba 1038, 
Buenos Aires, 1964, (pags. 10, 12, 14, 15 y 16). 

La obra de Ares Somoza se presenta encuadernada en riguroso color rojo 
y dado su titulo y el hecho de que en la misma tapa se mencionen obras filosoficas 
tipicamente marxistas como las de Konstantinov, Kuusinen, Arjiptsev, Politzer 
y los Cuadernos de Cultura editados por el Partido Comunista Argentino, eviden- 
cia que ha sido presentada como un sehuelo para atraer lectores marxistas o 
filomarxistas, con el fin de lograr, de ese modo, que un poco de luz critica llegue 
a esas mentes que han hecho de las tesis del materialismo dialectico unos dogmas; 
un “ersatz” de la Fe teologal ignorada o negada. 

La obra que comentamos expone y refuta las bases filosoficas del llamado 
“marxismo ortodoxo” tal como son presentadasl por los autores sovieticos 
o sovietizantes arriba mencionados; y usa para aquella refutacion la razon natural 
tomisticamente disciplinada. Despues de unas paginas dedicadas a Bibliografia 
rfiarxista , el libro consta de siete capitulos (lmportancia de la ideologia; La Mate¬ 
ria; La Dialectica (I y II); Teorza marxista del conocimiento; Etica marxista , 
y El marxista y la religion), Termina con un Inventario de definiciones y conceptos 
de los maestros del marxismo , basado en un conocimiento de primera mano 
de las obras de dichos “maestros”. 

Son adecuadas y certeras sus criticas a la division marxista de toda filosofia 
en idealista y materialista; a la confusidn de materia y realidad o ente; a la dia- 


i En la edici6n castellana que citamos, se lee “Salvador” en vez de “salvado” (pag. 
10). ,;Oportuna errata? 
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lectica supuestamente automotora, que de por si sola y sin causalidad extrinseca 
alguna pasaria de lo men os a lo mas y originaria todas las cosas; a la teoria 
marnsta del conocimiento y del hombre, que, admitiendo la inmaterialidad del 
concepto y por tanto la de las funciones psiquicas superiores, pretende sin embargo 
derivarlas por evolution de la materia; y a la “refutation” marxista de la religion, 
en cuanto jamas emprende en serio una discusion filosofica de las pruebas to- 
mistas de la existencia de Dios ni ningun otro tema semejante, sino que se 
escapa por el lado de supuestas evidential “cientificas” de tipo empirico o tecnico, 
o por el lado del condicionamiento socio-politico de las “ideologias”, cuando no 
echa mano de una rudimentaria propaganda antirreligiosa de bajisimo nivel. 

Sin llegar siempre a la altura de las obras de Cottier, Bochenski y colabora- 
dores, Wetter, de Vries, Hommes, Touilleux, Me. Fadden, Meinvielle y otros 
sobre parecidos temas, este libro de Ares Somoza puede ser un instrumento eficaz 
para el estudiante, el profesor, el politico y el catoiico practico en contacto con 
marxistas, proportion an doles armas especulativas para luchar contra esa ideologia 
que avanza mas por la fuerza de “slogans” que por la de la verdad; e incluso 
puede servir para que marxistas de buena fe lleguen a una saludable duda e 
inquietud respecto del valor del sistema al que adhieren. 

J. A. Casaubon 

CONCETTINA GENNARO, Fridugiso di Tours e il “De substantia nihili et 
ienebrarurri\ edizione critica e studio introduttivo. Con una Aggiunta Pa- 
leografioa di Anna Laura Martorana. Padova, CEDAM, 1963. 152 pp. y 
6 fotograbados, en 8?. 

Pocas ocasiones de penetrar en el mecanismo de una edition critica ofrece 
nuestro medio al estudioso, y ello por muy distintas razones que no es lugar 
este de enumerar. Es tal sentido, el libro de C. Gennaro es una verdadera 
joya, no solo por la cuidadosa idoneidad con que estd realizado, sino tambien 
por las caracteristicas mismas de la obra. Se trata de una “carta” de Fridugiso, 
diacono entonces de Tours, a los personajes de la corte de Carlomagno, en la 
que intenta probar la sustancialidad de la nada y de las tinieblas, apelando 
a pruebas deducidas del lenguaje y a la autoridad de la Biblia. El escrito 
en si presenta muy poco interes desde el punto de vista filosdfico, y tiene, al 
par de una ingeniosa elaboration dialectica, elementos de una ingenuidad des- 
concertante. El interes de la obra puede residir en el aspecto historico o 
linguistico, no en el especulativo. 

Pero lo que si resulta de gran provecho, es el que existen solo cuatro co- 
dices de la misma, y unicamente seis ediciones anteriores a la presente. Ello ha 
permitido a C. Gennaro exponer integramente el desarrollo del estudio critico 
y presentar en su totalidad la descripcion de los cbdices y ediciones, asi como 
las variantes que aparecen en ellos. De modo semejante presenta las razones 
paleograficas y diplomaticas que permiten fijar la data de los c6dices y el 
nombre correcto del autor del opusculo. Como dato complementario se exponen 
las distintas opiniones que ha merecido Fridugiso. 

Creemos que la obra, aun cuando no sea importante desde el punto de 
vista de la filosofia tedrica, deberia aprovecharse como un valioso elemento de 
estudio para todos aquellos que pretenden manejarse con textos criticos. El 
unico punto oscuro que hemos podido hallar en el libro son algunas erratas 
que no debieran darse en publicacioses de esta indole. 


Omar Argerami 
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ALEMANIA 

—El profesor Romano Guardini se 
ha acogido a Ios beneficios de la jubi- 
Iacion. Su catedra de Filosofia de la 
Religion en la Universidad de Munich 
ha sido ocupada por el P. Karl Rahner, 
teologo del Goncilio y hasta noviembre 
del ano pasado profesor en la Univer¬ 
sidad de Innsbruck, Austria. 

—La casa Herder ha publicado el 
ultimo volumen de su Staatslexicon, con- 
cluyendo asi una valiosa obra colectiva 
sobre temas juridicos, politicos y so- 
ciales. 

—Los amigos del P. Karl Rahner 
le han ofrecido, festejando su sexage- 
simo cumpleanos, dos volumenes de es- 
tudios sobre temas filosoficos, teologicos 
y biblicos. 

—La casa Schwann, de Dusseldorf, 
anuncia, para el presente ano, una gran 
obra biografica, Who’s who in the Ca¬ 
tholic World, donde figuraran todas las 
personalidades de relevancia en el mundo 
catolico. 

—Conmemorando los ochenta anos del 
Prof. Karl Jaspers, un grupo de colegas 
Ie ha ofrecido un volumen de trabajos 
filosoficos y psicologicos. En la obra, 
editada por la casa Piper, de Munich, 
figura una autobiografia del homena- 
jeado. 

CANADA 

—En la Universidad de Laval ha te- 
nido lugar una semana de estudios so¬ 
bre La Filosofia y las Ciencias. Inter- 
vinieron C. De Konninck, E. Simard, 


C. Costa de Bearegard, L. B. Geiger, 
Hans Seyle, J. Boulay, M. Ambacher, 
F. Dumont, C. Engel, C. Lockquell y 
J. Tremblay. 

CHILE 

—Los Padres Dominicos organizan un 
Encuentro Latinoamericano de Filosofia 
Tomista, cuyo tema sera “El hombre 
frente al mundo”, dividido en seis sub- 
temas: “Fundamentos de una antropo- 
logia tomista”, “El hombre y la Filoso¬ 
fia”, “El hombre y la ciencia”, “El hom¬ 
bre y el arte”, “El hombre y la moral” 
y “El hombre y la religion”. Presidira 
el encuentro el P. Pedro Moure Salcedo, 
con la vicepresidencia de los P. Emilio 
Omenaca y Ruben Gonzalez, actuando 
como secretarios Ios P. Domingo Renau- 
diere de Paulis, Ignacio Garcia Toma^ 
sena y Venerando Garcia Espinedo. La 
fecha fijada para su realization es del 
12 al 17 de octubre; las comunicaciones 
deberan ser enviadas a la Secretaria 
General, Recoleta 759, Santiago, antes 
del 30 de julio. 

ESPAftA 

—La Sociedad Espanola de Filosofia y 
el Instituto Luis Vives del Consejo Su¬ 
perior de Investigaciones Cientificas pre- 
paran la octava Semana Espanola de 
Filosofia . El tema sera “Seneca y el 
senequismo” y tendra lugar del 20 al 24 
de abril de 1965. 

ESTADOS UNIDOS 

—El 15 de diciembre pasado falle- 
cio en Falls Church (Virginia) Rudolf 
Allers, famoso psiquiatra vienes. Habia 


240 


Cr6nica 


nacido el 13 de enero de 1883. Doctorado 
en Medicina en Viena, se especializo en 
psiquiatria y siguio las huellas de Kra- 
pelin y de Adler. Fue profesor de psiquia¬ 
tria en la Universidad de Munich de 
1913 a 1918 y mas tarde, de 1919 a 1938, 
en la de Viena. En 1938 paso a los Es- 
tados Unidos, cuando el nazismo se adue- 
no de su patria; enseno psicologia en la 
Universidad Catolica de America, en 
Washington, y desde 1948 hasta el ano 
pasado, antropologia filosofica en la Uni¬ 
versidad de Georgetown de Nueva York. 
Judio convertido, tenia un prof undo co- 
nocimiento y gran veneracion por la 
filosofia de Santo Tomas; junto a sus 
numerosos estudios psiquiatricos y psi- 
cologicos, figuran en su bibliografia tra- 
bajos sobre temas filosoficos y traduc- 
ciones de obras del Santo Doctor. 

FRANGIA 

—El Instituto Gatolico de Paris ha 
rendido un homenaje al P. Antonin D. 
Sertillanges , en el centtenario de su na- 
cimiento. Los discursos estuvieron a car¬ 
go de Mons. Blanchet, E. Gilson, R. 
Game, M. D. Chenu y P. Lelong. 

—La Sociedad de Estudios Filosofi-- 
cos de Marsella rindio homenaje a Jean 
Paul Richter , en el segundo centenario 
de su nacimiento, el 12 de diciembre 
pasado. 

—La Sociedad Tolosana de Filosofia 
realizd un acto academico sobre On- 
genes y la filosofia , el 16 de noviembre 
pasado; diserto el P. Henri Crouzel, del 
Instituto Gatdlico de Toulouse. 

—La Sociedad Francesa de Psicoana- 
lisis dedico sus jomadas de otono de 


1963 al estudio de la paranoia; ademas, 
en noviembre realizo una sesion sobre 
el tema la creencia. 

—El Instituto de Francia ha conce- 
dido, por recomendacion de la Acade¬ 
mia de Giencias Morales y Politicas, su 
premio Osiris al filosofo Gabriel Mar¬ 
cel , por el conjunto de su obra. 

—La Academia Francesa ha otorgado 
su premio Montyon a Paul Chauchard, 
director de la Escuela Practica de Altos 
Estudios, por el conjunto de su obra 
psicologica y humanista. Asimismo, con- 
cedio su premio Broquette-Gonin al 
P. Robert Javelet, de la Facultad de 
Teologxa Catolica de Estrasburgo, por 
el conjunto de su obra filosofica y lite- 
raria. 

—La revista Montalembert ha dedi- 
cado un numero especial a Jean Guitton , 
profesor de la Soboma. Diversos articulos 
tratan de la personalidad y de las ideas 
del primer laico catolico que fuera con- 
vocado al Concilio Vaticano II. 

GRAN BRETAftA 

—El British Film Institute ha estre- 
nado una pelicula sobre la filosofia grie- 
ga, ilustrando el ambiente historico, so¬ 
cial y geografico que vio nacer el pen- 
samiento filosofico; presenta luego el 
transito del mito al logos, deteniendose 
sobre todo en las diversas explicaciones 
racionales sobre la composicion ultima 
del mundo material. 

*—La Universidad de San Andres, Es- 
cocia, ha publicado una obra colectiva 
sobre Platon y Aristoteles. 
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